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Önsöz 


S ekülerleşmenin miladı. Aydınlanma düşüncesine kadar 
uzanır. 1950-60’larda tarihçilerin ve sosyal bilimcilerin 
teorisine göre, “ modernleşme süreçlerine bağlı olarak din , 
hem toplumsal seviyede ve hem de bireyin zihninde/bilincinde ge¬ 
rileyecektir. Ne kadar çok modernleşme yaşanırsa, sekülerleşme¬ 
nin hızı da ona göre artış kaydedecektir . w 20001i yıllara gelindi¬ 
ğinde, zaman, bu temel görüşün yanlış olduğunu ortaya koy¬ 
muştur. Modernleşmenin bazı bakımlardan sekülerleşmeye 
sebep olduğu, hatta bazı coğrafyalarda bunun daha fazla his¬ 
sedildiği doğrudur. Ama modernleşmenin sekülerleşme karşı¬ 
tı birçok güçlü * dinî canlanmayı ' doğurduğu da ortadadır. Ay¬ 
rıca toplumsal seviyedeki sekülerleşmenin mutlaka bireysel 
bilinç seviyesinde de gerçekleşmesi gibi bir zorunluluk söz 
konusu değildir. Birçok toplumda bazı dini kurumlar güçleri¬ 
ni ve etkilerini kaybetmişler, ama hem eski ve hem de yeni di¬ 
nî inanç ve ibadet şekilleri, bazen yeni kurumsal şekillere, ba¬ 
zen de aşırı dini ifadelere dönüşerek fertlerin hayatlanndaki 
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din ve sekülerleşme 


yerlerini korumuşlardır. Temsil ettikleri dine inanan ve dinin 
önerdiği uygulamaları yapanların sayısı az olsa da dinî kurum¬ 
lar sosyal ve politik alanda etkin olmaya devam etmişlerdir. 
Buradan çıkan sonuç, en azından söylemek gerekirse, din ile 
modernite arasındaki ilişkinin karmaşık bir mahiyet arzettiği- 
dir.(Berger, 2002, 13-14). 

İnsanın hayatını anlamlı bir hale getirebilmesi için aşkın 
bir varlığa bağlanması kaçınılmazdır. Her ne kadar değişik et¬ 
kenlerden dolayı, toplum ya da bireyler sekülerleştirme süreç¬ 
lerini yaşamaya zorlanmış olsa da ilânihâye, fıtrat buna izin 
vermeyecektir. Tarih iyi bir laboratuvardır. Bunun insanlık ta¬ 
rihinde sayılamayacak kadar nedenleri ve örnekleri vardır. Be¬ 
şer hafızası rıisyân ile malûldür fehvâsınca, hatırlatma bakımın¬ 
dan buna zaman olarak en yakın örnek. Doğu Avrupa ve eski 
Sovyetler Birliği ülkelerinin yaşadığı deneyim gösterilebilir. 
Bu ülke halklarının doğal olarak değil, devlet eliyle 70 senedir 
sürüklendikleri sekülerleş(tir)me politikalarına rağmen Aziz 
Vladimir , Kari Marx’ı tahtından indirmiştir.(Stark, 2002, 40). 
O halde, modernleştikçe ya da bilim alanında ilerledikçe din 
insan hayatından buharlaşmayacak, belki de ona daha fazla ih¬ 
tiyaç duyulacaktır. Hiçbir zaman dinin hareket alanının daral¬ 
tılması, onun yok edilmesi ya da yok olması anlamına gelmez. 
Çünkü, ekmek gibi, hava gibi, su gibi inanma da insan doğa¬ 
sının ayrılmaz bir parçasını oluşturmaktadır. Özellikle Din 
Psikolojisi alanında yapılan çalışmalar, dini inancın doğuşla 
birlikte varolduğunu göstermektedir. Çocukta din duygusu, 
salt çevrenin fert üzerinde yaptığı etki sayesinde kazanılan bir 
değer ve davranış değişikliği değildir. Elbette çevrenin dini 
duyguyu uyarıcı etkisi vardır, ama bu nazariyeyi, tek bir nede¬ 
ne bağlamak, tanımlamak ve sınırlandırmak olur ki, böyle bir 
bakış açısı, bilimsel gerçeklere aykırı düşer. Dini istidat ve ye¬ 
tenek insanın özünde mevcuttur. Bunu en iyi anlatan dini te¬ 
rim, fıtrattır. Fıtrat, en geniş anlamıyla, insanın gerçeği kabul 
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ve idrak etme yeteneğidir. İnsanoğlu bu gezegende varolduğu 
sürece din de varlığını sürdürecektir. Bütün bir dünyada, artık 
din; yoksulların, kapıcıların ve taşralıların bir sığınağı değil, 
kentsoyluların da bir sığınağı olmuştur. Dolayısıyla, XIX. yüz¬ 
yılın başlarından itibaren bazı sosyal bilimciler tarafından ses¬ 
lendirilmiş olan, “gün geçtikçe din , özel ve bireysel hayata indir - 
genecektir” tezleri, bugün için gerçekliğini ispatlayamayacak 
bir sonuçla karşılaşmıştır. 

işte bu çalışmamızda, “dünyevileşme^ bir başka ifade ile 
“sekülerleşme” sorunu değişik açılardan ele alınacaktır. Din ve 
Sekülerleşme adını verdiğimiz bu eser, üç bölümden oluşmak¬ 
tadır: 

Birinci Bölümde , sekülerleşmeyi hazırlayan sebepler, yine, 
sekülerleşmenin fert ve toplum hayatında meydana getirdiği 
dönüştürücü etkileri üzerinde durulacaktır. Ayrıca, Islâm, 
Protestanlık ve sekülerleşme ilişkileri bağlamında konu irde¬ 
lenerek, özellikle yeni selefilik hareketi protestan bir söylem 
midir? sorusuna cevap aranacaktır. 

İkinci Bölümde , sekülerleşme kavramına çok yakın duran 
ve Kur’an’da geçen dünya kavramı, değişik boyutlarıyla se¬ 
mantik açıdan incelenecek ve Islâm düşünce tarihi içerisinde 
“el-hayâtud-dünya” kavramını yorumlama biçimlerine değini¬ 
lecektir. Burada ‘dünya’ kavramını, insanın içinde ve dışında 
aramanın olumlu ve olumsuz manada yol açtığı sonuçlar, ör- 
neklendirmelerle ortaya konacaktır. Çünkü, belli bir tarihi sü¬ 
reçten sonra, dünya kavramına yüklenen olumsuz anlamlar, 
müslüman bilinçte çok farklı yansımalara neden olmuştur. 
Bunun faturasını Islâm dünyası en ağır bir biçimde ödemekte¬ 
dir. İşte bundan dolayı bu bölüm, Kur’an bağlamında el-hayâ- 
tü’d-dünya terkibini doğru anlamanın yöntemlerine ayrılmış¬ 
tır. 

Üçüncü Bölümde ise, “Islâm’da sekülerleşme mümkün mü¬ 
dür?” sorusu tartışılacaktır. Özellikle Türkiye ölçeğinde din- 
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dar kesimin 1980’Ii yıllarda sermaye ile daha çok içli-dışlı ol¬ 
maları sebebiyle, modernleşmenin bir sonucu olarak seküler- 
leşmenin etkilerini nasıl içselleştirmeye başladıkları, bireysel 
örnek olay incelemelerinden hareketle analiz edilecektir. Sanı¬ 
rım, bu son bölümde, herkes kendi deneyiminden bir parça 
bulacak ya da bulamayacaktır. 

Bu kitapta yer alan ve birbirini tamamlayan metinler, gerek 
bildiri ve gerese makale düzeyinde kamuoyuna değişik vesile¬ 
lerle sunulmuştur. Fakat biz, her bir bölümde yer alan metin¬ 
leri yeniden gözden geçirerek ek ilâveler yapmak suretiyle ça¬ 
lışmamızı zenginleştirmiş olduk. Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesinin düzenlemiş olduğu “Günümüz İnanç Problemleri ” 
sempozyumuna sunulan (Erzurum, 7-9 Eylül 2001) “Teolojik 
Sekülerleşmenin Neden Olduğu Kri^: İnanç Problemleri” başlık¬ 
lı bildiri birinci bölümde yer almıştır. Ayrıca bu metnin bir 
kısmı gözden geçirilerek C.Ü.İlahiyat Fakültesi Dergisi’nde 
yayınlanmıştır. (Sivas-2002, VI/1). Diğer taraftan, 06-08 Eylül 
2002 tarihlerinde G.Ü. Çorum İlahiyat Fakültesi tarafından 
düzenlenen “Bir Kelam Problemi Olarak Din-Dünya İlişkisi” 
konulu sempozyuma sunulan “ İslâmî Gelenekte el-Hayâtü’d- 
Dünya Kavramını Anlama Biçimleri” başlıklı bildiriye ikinci 
bölümde yer verilmiştir. Bu bildiri ekleme ve çıkarmalarla bir¬ 
likte yeniden gözden geçirilerek “ İslâmî Anlayışa Göre el-Ha- 
yâtü’d-Dünya Kavramını Yorumlama Biçimleri” adıyla C.Ü. İla¬ 
hiyat Fakültesi Dergisinde yayınlanmıştır. (Sivas-2003, VII/1). 
Üçüncü bölümde yer alan “ İslâm'a Göre Sekülerleşmenin İmka¬ 
nı” başlıklı metin ise, Islâmiyat (IV.cild, 3.sayı, 2001) Dergi¬ 
sinde yayınlanmıştır. 

Esasında bu konunun ana eksenini oluşturan sekülerleşme 
sorunu, zihniyet değişmelerine konu olması bakımından deği¬ 
şik veçheleriyle sadece bir Kelam problemi olarak değil, inter- 
disiplinler açısından da araştırma konusu yapılabilir. Bizim bu 
çalışmadan amacımız, modernitenin bir saç ayağını oluşturan 
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sekülerleşme sorununu analiz etmek gerektiğine işaret etmek¬ 
ten ibarettir. Bu sorun, İslâm dünyasının bir sorunu değildir, 
şeklinde mazeretler ileri sürerek konuyu görmezden gelmeyi 
tercih etmek, zaman-mekan kavramlarının izâfileştiği bir çağ¬ 
da işin kolayına kaçmak ya da başımızı kuma gömmekten baş¬ 
ka bir anlam taşımaz. Umarım bu çalışma, başka araştırmacı¬ 
lar tarafından daha ileri noktalara taşınacaktır. Bu çalışmanın 
olgunlaşmasına katkılarda bulunan değerli meslektaşlarım 
Doç. Dr. Metin Özdemir ve Yrd. Doç. Dr. Mehmet Baktır a en 
içten teşekkürlerimi arzederim. 

Sivas 2005 

Prof. Dr, Ramazan ALTINTAŞ 
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Giriş 

Modem Düşüncenin 
Dönüştürücü Etkilerine Bir Bakış 


smanlı İmparatorluğunun XVIII. yüzyılın başlarından 

O itibaren girdiği savaşlarda tattığı mağlubiyet acısı, yö¬ 
netici kadronun yönlerini batıya çevirmelerine yol aç¬ 
tı. Gaye, batının üstün teknolojisini ülkeye getirmekti. Bu 
amaçla, başta Paris olmak üzere, Avrupa merkezlerine öğren¬ 
ci gönderme teşebbüsünde bulunuldu. Buna ilâve olarak Os¬ 
manlIda batı ülkelerinde açılan eğitim kurumlarına paralel 
düşecek şekilde 1826’da Mekteb-i Tıbbiyye, 1868’de Galatasa¬ 
ray Lisesi ve hemen hemen aynı tarihlerde Robert Koleji gibi 
daha başka eğitim kurumlan açılır. Bu okullarda Batı tarzı bir 
eğitim vermek için yine Batı’dan eğitimci getirilir. Batı modeli 
tarzında bu okulların eğitim sistemini düzenleme, müfredat 
programını hazırlama görevi de aynı eğitimcilere emanet edi¬ 
lir. Bu kadarla da kalınmaz; gerek ders kitapları ve gerekse Ba- 
tı’da popüler olan materyalist yazarların düşünce ağırlıklı ki¬ 
tapları getirtilerek okutulur. Özellikle Mekteb-i Tıbbiyye lite¬ 
ratür açısından; Pozitivizm, Danvinizm ve Fröydizm gibi 
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maddeci düşüncelerin fideliği haline gelir. Önceleri koyu bir 
dindar olan, hatta Peygamberimizi övücü şiirler bile yazan Ab¬ 
dullah Cevdet gibi yazarlar, bu okulda materyalist düşüncele¬ 
rin telkiniyle, tamamen tanrıtanımaz bir kimliğe bürünürler. 1 

Gayet doğaldır ki, ülkemize biyolojik materyalist düşünce¬ 
ler sadece eğitim kurumlan aracılığı ile değil, eğitim kumrula¬ 
rının yanında Jön Türk Hareketi, İttihat ve Terakki Cemiyeti, 
bir takım edebiyat ve sanat akımları ile de girmiştir. Bilhassa 
bu yol ve yöntemlerin dışında özellikle A. Comte, L. Büchner, 
Gustave Le Bon, Emile Durkheim, E. Tylor gibi maddeci ya¬ 
zarların eserlerinin tercüme edilmesi, yeni bir kültür birikimi 
oluşturmak açısından dikkat çekicidir. Çünkü bu tercüme ha¬ 
reketine bağlı olarak, batılılaşmanın da doğal sonucu, yeni bir 
batıcı aydın kadro yetişir. Bunlar arasında başta Abdullah Cev¬ 
det, İbrahim Temo, Celal Nuri, Kılıçzâde Hakkı, Beşir Fuat, 
Baha Tevfik, Ahmet Rıza gibi isimleri saymak mümkündür. 
Bu yazarlar biyolojik materyalizmin ülkemize girmesinde hem 
bir köprü vazifesini yürütmüşler ve hem de gönüllü kültür el¬ 
çiliği yapmışlardır. Mantıkçı pazitivizmin etkisi altında kalan 
Batıcı kadronun çıkarmış olduğu sanat-edebiyat, iktisat ve iç- 
timâiyat ağırlıklı; İçtihad, Servet-i Fünûn, Ulûm-i İktisâdiye, 
Hürriyyet-i Fikriyye vb. gibi yayın organlarında din karşıtı ge¬ 
lişen cereyanların büyük bir coşku ile Osmanlı kamuoyuna ta¬ 
nıtıldığını ve önerildiğini görmek mümkündür. 

Hiç kuşkusuz Osmanlı toplumunda “din olgusu ” belirleyici 
bir öğedir. Dolayısıyla, söyleyecek bir sözü olan her fikri ve 
felsefi cereyanın din gerçeğini dikkate alması bir zorunluluk¬ 
tur. Abdullah Cevdet ve Kılıçzâde Hakkı gibi tam sekülerleş- 
meyi savunan aydınlar, dinin, sosyal hayatın her alanındaki 
etkinliğini bildikleri ve terakki önünde bir mani olarak telak¬ 
ki etttiklerinden dolayı doğrudan dine karşı durmayı değil, bir 
muhalefet aracı olarak dinin toplumsal muhtevasından yarar¬ 
lanma cihetine gitmeyi tercih etmişlerdir. Onlar, İslâm dininin 
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kendisi ve dine ait kurumlarla mücadele etme stratejisinin ilk 
aşamasında, biyolojik materyalizme geçiş siyaseti izlediler. 
Belli bir süreçten sonra, mantıkçı pozitivizmin üç hal yasasın¬ 
da geçen metafizik, teolojik ve pozitivist dönem aşamasından 
mülhemle, belli bir süreçten sonra her türlü aşkın anlayışı 
reddeden, dinlerin gelişimini animist bir kuramla tanımlayan 
pozitivizmin din analayışmda karar kıldılar. Çünkü bu zihni¬ 
yet, ilerleme ideolojisinin önünde dini bir engel olarak görü¬ 
yordu. Tanrıtanımaz düşünce biçimlerinin dinin yerini alma¬ 
sı ve fertte teşebbüs ruhunu canlandırmak amacıyla dinden ta¬ 
mamıyla tecrit edilmiş yeni bir etik geliştirilmek istendi. Bu¬ 
nun için de özünde maddeci değer yargılarıyla donanmış se- 
küler bir dünya görüşünü temsil eden model şahısların tasvi¬ 
rine ihtiyaç duyuldu. Daha doğrusu, toplumun vicdanında 
dinden tecrit edilmiş kollektif bir ahlâki şuurun gelişiminde 
öncü bireysel ahlâk örneklerine ihtiyaç vardı. Bu sebeple Kı~ 
lıçzâde Hakkı, bizzat kendisinin çıkardığı lçtihad ve Hürriyet- 
i Fikriyye dergisinde “Dinsizler” ve ‘Tunus Hocanın Kavgaları ” 
başlıklı tamamiyle kurgusal hikâye dizilerinde topluma sekü- 
ler ahlâk alanında model oluşturacak insan tiplemelerini kah¬ 
raman olarak sunuyordu. 2 Diğer taraftan Abdullan Cevdet ise, 
meşhur tanrıtanımaz “Sanfani”nin “Dinsiz Mekârim-i Ahlâki¬ 
ye ”3 isimli kitabını çevirerek, müslüman topluma Sanfani ör¬ 
neğini aktarıyordu. Bununla da yetinmeyen Abdullah Cevdet, 
Hz. Peygamberin hayatını marazi bir psikolojik temele oturta¬ 
rak ele alan müsteşrik Dozy’nin “Tarih-i İslâmiyet ” 4 adlı kita¬ 
bını çevirerek, eleştirilerini doğrudan vahyin alt yapısını oluş¬ 
turan nübüvvetin kalbine yöneltmiş oluyordu. Çünkü vahiy, 
nübüvvet temeli üzerine kurulmuştur. Nübüvvet temelinde 
meydana getirilecek bir sarsıntı, doğrudan vahyin kalbinde et¬ 
kisini gösterecekti. 

Bütün bu çabalara rağmen Osmanlı toplumunda, ne A. 
Comte’nun pozitivist din ve ne de Sanfaninin dinden tecrit 
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edilmiş pozitivist ahlâk görüşü benimsenmişti. Son olarak de¬ 
nenmesi gereken metod, Islâmi düşünce sisteminde fonksiyo¬ 
nel yönü ağır basan “içtihad müessesesi ”ni kullanma deneyimi 
kalmıştı. Gerek Abdullah Cevdet -ki, dergisinin adı da içti- 
had’dı daha sonra Cehd olarak da çıkmıştır- ve gerekse, dini, 
bâtıl itikatlar yığını olarak tanımlayan Kılıçzâde Hakkı’nm 
yüksek frekansta seslendirdikleri “dinde reform” çığlığının ko¬ 
kusu, kısa zamanda çıkacaktı. Bunların asıl niyeti, İslâmî ha¬ 
yatın tıkanan noktalarını, İslâm’da salih bir amel statüsüne sa¬ 
hip olan “îçtihad” yoluyla açmak değil, kendi bâtıl tezlerine 
“içtihad”ı dayanak yaparak İslâm’ın tezahürlerini tasfiye et¬ 
mekti. Açıkçası onlar, Osmanlı toplumunun hem dış görüntü¬ 
sünü ve hem de iç yapısını, mâhiyet-î ruhiyemizi dışlayarak ba¬ 
tıya benzetmeye çalışıyorlardı. Kılıçzâde Hakkı’mn hazırlamış 
olduğu “Pek Uyanık Bir Uyku” 5 başlıklı projesinde bunun fik¬ 
ri ve felsefi temellerini ve bu temeller üzerine oturtulmuş ör¬ 
nek önerileri görmemiz mümkündür. 

Elbette Osmanlı toplumunda karşıt görüşleri eleştiren pek- 
çok kitap, makale yazılmıştır. Haklı olarak Osmanlı Batı ile sı¬ 
nır olduğu için materyalist düşünceler, diğer İslâm coğrafyala¬ 
rından daha ziyâde bu coğrafyaya girmiştir. Dolayısıyla, ma¬ 
teryalist düşünceler özellikle İslâm dininin ana konularına 
(Allah, vahiy, nübüvvet, ahiret, mu’cize vb.) yönelik eleştiriler 
taşıdığından dolayı; İsmail Hakkı İzmirli, Sırrı Girîdî, Filibeli 
Ahmed Hilmi, Abdüllatif el-Harpûtî gibi mütekellimler yaz¬ 
dıkları eserlerle, bu düşüncelere karşı eleştirel bir tavır sergi¬ 
lemişlerdir. 

Kelam İlminin varoluş sebebinden ve kelamcılarm en 
önemli misyonlarından birisi de, doğru din anlayışını ortaya 
koymak ve İslâm’a yönelik saldırıları İlmî yöntemlerle bertaraf 
etmektir. Biz bunu kelamın ortaya çıkış tarihinden itibaren 
görebiliyoruz. Zira, hicrî 1. yüzyılın sonlarına doğru İslâm top- 
lumlarmda ortaya çıkan ve Kelam ilminin doğuşunu hazırla- 
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yan etkenler Müslümanların teorik ve pratik olarak yabancısı 
olmadıkları hususlardır. Bir başka deyişle, hâdiselerle kelam! 
düşünce arasında çok yakın bir irtibat vardır. Bu sebeple hiç¬ 
bir dönemde Kelam ilminin konularından “akîde” soyutlan¬ 
mış değildir. Ama ne var ki, tarihsel süreçte şartlara göre so¬ 
runların alanında kimi daralma ve genişlemelerin olduğu söy¬ 
lenebilir. Böyle olması da gayet doğal karşılanmalıdır. Örne¬ 
ğin, hicri I. yüzyılda ortaya çıkan hemen hemen ilk problem¬ 
lerden birisi de ‘büyük günah 1 (mürtekibü’l-kebîre) sorunu¬ 
dur. Hiç şüphesiz bu sorunun, Emevî yönetiminin şûradan 
saltanata dönüşüyle kuvvetli bir irtibatı vardır. 

Yine mütekaddimin Kelam tarihinde zuhûr eden * cebir ve 
ihtiyar 1 meselesi, asla bizantinist bir sorun olmadı. Aksine, 
Emevî yönetiminin, mevcut siyasî anlayışı cebircilikle örtüş- 
türmesi sonucu siyasetin itikâdileştirilmesi ile gündeme taşın¬ 
dı. Özgürlükçü bir anlayışa dayanmayan bu akımların din yo¬ 
rumları, toplumun sosyal tabanında takdirin önceden belirlen¬ 
diği fikrini/tezini kuvvetlendiriyordu. Çünkü böyle bir teolo¬ 
jik söylem; salt, bireyle sınırlı kalmıyor, sosyal hayatın bütün 
faaliyet alanlarında teşebbüs rûhunu da olumsuz yönde etkili¬ 
yordu. Dahası, İslâm siyasi düşüncesinde muhalefet yetkisini 
yok ediyordu. Bu anlayış, aynı zamanda halka karşı hesap ver¬ 
me sorumluluğu taşımıyordu. Böyle bir anlayışın insan, evren, 
iktisat, sağlık, kalkınma, bilgi, medeniyet, ecel, iktidar vb. gi¬ 
bi yaşamsal değeri olan meselelere yaklaşımı, fatalizm çizgi¬ 
sinde seyredecek demekti. 

Hâkeza, rızık ve helâl malla ilgili sorunlar, aynı tarihlerde 
Islâm toplumlarmda servet dağılımında meydana gelen içtimâî 
adaletsizliklerle bağlantılıdır. Emevîlerle birlikte ‘rızık 1 konu¬ 
su kelamî bir sorun olarak tartışılmaya başlanmıştır. Haram 
kazanç rızık mıdır değil midir? tartışmaları buna dayanır. Islâm 
toplumlarmda helal kazanç rızıktır diyen anlayışlara karşı, 
meseleyi ahlâk ekseninde değerlendiren; haksız kazanç yolla- 
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rını tıkayarak sömürünün gizli ve açık şekilleriyle her türlüsü- 
ne dur demek, risk ve emeğe dayalı helal kazanç anlayışının 
toplumun maşeri vicdanında ma’kes bulumasım sağlamak için 
haram kazancın rızık olmadığını savunan dini akımlar olmuş¬ 
tur. Bu örneklendirme listesini çoğaltmak mümkündür. 

Bize düşen, evvelâ, her çağın sorunlarını iyi anlamak ve 
kendi çağımızdaki sorunlara çözüm önerileri getirmektir. Bu 
alanda Muhammed Abduh un Tevhıd Risalesinde yaptıkları ör¬ 
nek olarak gösterilebilir. Çünkü onun yaşadığı 19. yüzyıl 
mantıkçı pozitivist bilim anlayışının Batı kanalıyla Batı-dışı 
Müslüman toplumları etkilemeye başladığı bir dönem olduğu 
dikkate alınırsa, onun ‘gayb âlemi ya da duyu-ötesi âlem 9 soru¬ 
nu çevresinde niçin yoğunlaştığı fark edilebilir. Çünkü man¬ 
tıkçı pozitivizmi, yeni bir bakış açısı haline getirmiş medeni¬ 
yet anlayışı, bilgi problemi bağlamında ‘gayb âlemini’ inkar 
ederek meydan okuyordu. Yine M. Abduh , nübüvvet ve risâlet 
konularında yoğunlaştı. Zira, çağdaş medeniyet anlayışı nü¬ 
büvvet ve risâlet konularına kayıtsızdı. Bu risâlenin muhteva¬ 
sında İslâm’ın yayılış tarihiyle alakalı olarak müsteşriklerin iti¬ 
razlarına verilen cevaplar da ‘hadiseler-fikirler’ bağlamında ele 
alınıp değerlendirilmiştir. Kelamda yenilenme’ dediğimiz za¬ 
man da ‘ akide 9 ile ilgili meseleleri soyutlama değil, bilâkis, her 
asrın müşkülleri karşısında Kelamın, varoluş sebebi gereği, 
zorunlu olarak Müslüman toplumların din anlayışlarına isti¬ 
kâmet verme ve çözüm önerileri sunması dikkate alınmalıdır. 
İşte içinde yaşadığımız yüzyılın hâlâ geçerli sorunlarından bi¬ 
risi de ‘ modemîte-sekülerizm 9 ilişkisi ve bu anlayışın inanç coğ¬ 
rafyalarında yol açtığı çatlaklıklardır. 

Birinci bölümde, öncelikle, sekülerleşmenin teşekkülünü 
hazırlayan felsefî arka plân üzerinde durulacaktır. Çünkü, bir 
düşüncenin ortaya çıkmasında tarihsel açıdan o düşünceyi 
oluşturucu olaylar ve olgular bilinmedikçe meselenin açıklığa 
kavuşturulması mümkün değildir. Bu sebeple biz de 4 seküler - 
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leşmeye* geçmeden önce, sekülerleşmenin alt yapısını oluştu¬ 
ran felsefî, İçtimaî, siyasî, İktisadî, dinî vb. nedenler ve kökler 
üzerinde derinlikli tahlillere gireceğiz. Çünkü modern Batı 
düşüncesi sadece maddi hayatı dönüştürmekle kalmadı, başta 
din olmak üzere, gelenek, kültür ve kutsalı yeni bir okumaya 
tabi tutarak radikal bir değişime uğrattı. Öyleyse bu değişimin 
tarihsel serencâmı ne zaman başlamıştır, teorisyenleri ve dü¬ 
şünürleri kimlerdir? Bu sorulara cevap arayarak konumuzu 
ortaya koymaya çalışmakla birlikte, aynca teolojik seküleriz- 
min dinî bilgi ve düşünce üzerinde yol açtığı sorunlara da de¬ 
ğineceğiz. 


DİPNOTLAR 
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Birinci Bölüm 

SEKÜLERİZMİN DOĞUŞUNU HAZIRLAYAN SEBEPLER 



I. Reform Öncesi Hıristiyanlığın 
İman Öğretisine Bir Bakış 


XVI. yüzyılın sona erişiyle birlikte Batı, bütünüyle farklı bir 
tip toplum ve yeni bir insanlık ülküsü doğuracak bir teknolo¬ 
ji üretme sürecine girdi. Üretim ilişki biçimlerinin değişime 
uğramasıyla eş-zamanlı olarak, Tanrı’nın rolü ve algılanışı da 
kaçınılmaz bir biçimde etkilendi. Ayrıca, yeni sanayileşmiş ve 
etkin Batı’nın kazanından, dünya tarihinin akışını değiştirdi. 
M ax Weber (1864-1920) klâsik tezinde, endüstriyel kapita¬ 
lizm geliştikçe asketizmin* önemini yitireceğini söylüyordu. 1 
Böylece, katı olan her şey buharlaşacak, din ve modernizm 
ilişkilerinde etkilenme dindarlaşma aleyhine ve modernleşme 
lehine bir dönüşüm yaşanacaktı. Weber’in ‘büyü bozma 9 diye 
isimlendirdiği kehâneti, yani, inançların her an buharlaşıp git¬ 
mesi mümkün olacak mıydı? Bu kehânete göre, eğer seküler- 
leşme, modernleşmenin sonucu veya onun bir yönü ise, o za¬ 
man tıpkı ekonomik gelişme, şehirleşme, eğitim vb. alanlarda 

* Çilecilik, dünya nimetlerinden el-etek çekme. 
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modernleşmenin ilerleme eğilimi gerçekleştirmesi gibi sekü- 
lerleşme de geçici olmayacak, aşamalı ve nispeten daimi bir 
dinî düşüş eğilimi gerçekleştirecektir. Daha doğrusu* modern¬ 
leşmenin son derece ilerlediği birçok ülkede sekülerleşmenin 
en azından devam ettiği, dindarlığın da belirgin şekilde düştü¬ 
ğü farz edilmelidir. 2 Acaba moderni tenin mutlaka dinin geri¬ 
lemesine neden olduğu öngörüsü doğru muydu? Bu soru, ça¬ 
lışmamız içerisinde tartışılacaktır. 

Modernleşme süreci Batı’yı bir dizi köklü değişikliklere 
zorladı. Sanayileşme ve bunun bir sonucu olarak tarımda dö¬ 
nüşümü, entelektüel bir aydınlanmayı, ayrıca* siyasî ve top¬ 
lumsal devrimleri başlattı. Bu büyük değişiklikler doğal olarak 
insanların kendilerini algılayış biçimlerini etkiledi ve gelenek¬ 
sel Hıristiyan yorumunu yeniden gözden geçirme ve çağa 
uyarlama ihtiyacı duyuldu. 3 Bilindiği gibi, 1870’de toplanan I. 
Vatikan Konsülû’nün, Aydınlanmanın sanki 1. Victor Imma- 
nuel’in orduları gibi Roma’yı işgale hazırlandığı bir sırada, Pa- 
pa’nın günahtan arınmış olduğunu ilân etmesiydi. Ama yakla¬ 
şık 100 yıl sonra toplanan II. Vatikan Konsülü Kilise’yi mo¬ 
dern dünyaya uydurma (aggiornamento) tasarımına sığınarak 
bü kesin reddedici tavrını değiştirdi. 4 Kilise’nin modern haya¬ 
tın isteklerine boyun eğmek suretiyle politik anlamda bir uz¬ 
laşma sürecine girmesinin yanında, Hıristiyanlığın teolojik ya¬ 
pısında meydana gelen değişimleri de hesaba katmak gerek¬ 
mektedir. Çünkü, toplumsal düzlemde doğal sekülerleşmeye 
alan açmada Kitâb-ı Mukaddeslin Tanrı kelamı olduğu konu¬ 
sunda derinleşen kuşkularin da büyük payı vardir. Bu kuşku¬ 
ları derinleştiren en önemli etkenler arasında şunlar da sayıla¬ 
bilir: Tarihsel süreçte, geleneksel Hıristiyanlık paganlaşma sü¬ 
reciyle birlikte temel ilkelerinde doktirinel sapmalara uğramış 
ve birçok akıl-dışı unsurlarla dolmuştu. Özellikle reform ön¬ 
cesi Hıristiyanlığın durumu, aşağılanmış ve lanetlenmiş bir 
dünya yorumu, vahdaniyeti zedelenmiş ve antropomörfist bir 
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karaktere bürünmüş bir tanrı anlayışını andırmakla kalmıyor, 
bu durum din! anlamda ‘üstü örtülü bir iftidaV görüntüsünü 
çağrıştırıyordu. Hiç kuşkusuz, bütün bu gelişmeler doğrultu¬ 
sunda Incil’in yeniden kavramlaştırılmasl, tanrı anlayışlarının 
yeniden tanımlanması, Hıristiyanlık akidesinin hellenizmden 
koparılması gibi konularda sekülerizasyon sürecine katılarak 
onun yardımını istemek Batı toplumları için anlaşılır bir olgu 
niteliğini taşımaktadır. 5 Çünkü, geleneksel Hıristiyanlığın içe¬ 
riği ve karakteri buna uygun düşmektedir. Zira mevcut İncil, 
‘lef eki almak ve müelliflerine sahip olmakla da otantik yapı¬ 
sında bir kırılma yaşamış, artık toplumsal şartların bir ürünü 
haline dönüşmüştür. Bir başka ifade biçimiyle söylemek gere¬ 
kirse, vahiy, yayıldığı toplumlarm somut tarihine bağlanmış¬ 
tır. Dahası, Hıristiyanlığın ismi ve bugünkü âyin ya da ritüel- 
ler düzeyinde icra edilen ibadet şekilleri, sonradan gelişmiştir. 
Öyle ki, rahipler ve papazlar; gerektiğinde açık bir hükmü de¬ 
ğiştirme yetkisine sahiptirler. Günah affetmek, kimi insanları 
günahkar ilan etmek, yeni dini yükümlülükler ve vergiler 
koymak, dine yeni ibadet şekillerini eklemek, cennet veya ce¬ 
henneme insan göndermek, ahirette arazi satmak, itaatte ku¬ 
sur gösterenleri engizisyon mahkemelerine verip aforoz et¬ 
mek, dinden çıkarmak, hatta insanları diri diri ateşte yakmak 
vb. daha nice karar ve uygulamaların altına imza atmışlardır. 6 
Aşkın bir kaynağa bağlı olma özelliğini büyük oranda yitiren 
böyle bir dinin sekülerleşme süreci yaşaması kendi doğallığı 
içerisinde gayet ma’kul bir durumdur. Çalışmamızın ilerleyen 
boyutlarında bü konuya tekrar ayrıntılı bir şekilde döneceğiz. 

Dünyevileşme düşüncesinin ‘re formasyon’ süreciyle çök ya¬ 
kın bir ilişkisi vardır. Weber’in dediği gibi, l reform\ Kilise oto¬ 
ritesinin yaşam üzerinden tümüyle kaldırılıp atılması olmayıp, 
var olan biçimin farklı bir anlamla değiştirilmesidir X Aslında 
mutlak anlamda Kilise ve Devief birbirinden ayrıştırılmamıştır. 
Birbirine müdâhil olduğu kısmî de olsa alanlar vardır. Örneğin, 
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Amerika’da başkanların Incil üzerine yemin etmeleri, eşlerin 
nikâhlarını Kiliselerde kıydırmaları, yerine göre pazar âyinleri¬ 
ne katılmaları veya dinî cenaze törenlerinin aynı mekanda ya¬ 
pılması gibi. Dolayısıyla Aydınlanma felsefesi her ne kadar in¬ 
sanı merkeze alan (hümanizm), aklı mutlaklaştıran (rasyona¬ 
lizm) bilimi aşkından koparan (pozitivizm) bir sürece girmiş 
olsa da ilk dönemlerde üstü kapalı bir şekilde Tanrı’nın varlı¬ 
ğına karşı çıkılmıyordu. Bu iddianın gerekçelerini XVII. yüzyıl 
modern Batı bilimine katkıda bulunan düşünürlerin tasavvur¬ 
larında bulmak mümkündür. Örneğin, Blaıse Pascal (1623- 
1662) Kilise tarafından resmen kabul görmese bile İncillerin 
Tanrısına değil, filozofların tanrısına inanıyordu. 

Vahiy olmadan da zihnin Tanrı’yı keşfetme yeteneğine çok 
daha fazla güven duymuş Matematikçi ve teist bir Katolik olan 
R. Descartes (1596-1650) ise, uygarlığın temeli olarak gördü¬ 
ğü dinsel ve ahlâki doğruların kabulüne insanları inandırmak 
için aklın tek başına yeterli olabileceğini düşünmüştü. 8 Böyle- 
ce akla özerk ve mutlak bir alan açan Descartes, “cogito ergo 
sum/düşünüyorum, o halde varım”önermesi ile de yeni bir bilgi 
kuramının temelini atmış oluyordu. Bu önermeden yola çıka¬ 
rak önce Tanrı’nın varlığını insan bilincinde buldu, sonra da 
fiziksel dünyanın varlığına ulaştı. 9 Descartes’in bu meşhur co- 
gitosu aynı zamanda dolaylı olarak Hıristiyanlığın kefâret öğ¬ 
retisine bir başkaldırısıdır. Diğer bir deyimle 'ben varım\n öne 
çıkarılması, insanın aşağılanmasına bir meydan okuma ile in¬ 
sanın özgürlük ve kurtuluş talebinde bulunmasının vurgusal 
bir ifadesidir. Modern düşüncenin kurucusu olan Descartes, 
dindardı, ama, insanı otonom bir bağımsızlığa sürükleyici dü¬ 
şünceleri dinin aleyhine gelişecek bir zihniyetin teşekkülü 
için zemin de hazırlamıştı. O, geliştirdiği Kartezyen düalizmi 
sebebiyle birbirinden ayrı madde ve ruh arasında iki saha olu¬ 
şunca, dine atıfta bulunma gereği kalmamış, sekülerleşmeye 
kapı açılmıştır. Sonuçta Tanrı, dinî bir söylemden çıkarılıp ta- 
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biata ve matematik hakikatlere indirgenmiş oluyordu. 10 Bu 
süreçten sonra artık insan, bireyselliğini ve bağımsızlığını da¬ 
ha çok ön plâna çıkaran bir varlık olarak görülmeye başlan¬ 
mıştır. insanı seküler bir tabana oturtan Aydınlanma, hüma¬ 
nizm ile evrensel olduğunu vurgular. Yalnız bununla yetin¬ 
mez, yeni tasavvurun sahibi olan bu varlık, akıl ile ürettiği ye¬ 
ni bilginin-modern/seküler bilimsel bilgi- de evrensel, tek 
doğru ve hakikatin ölçüsü olduğunu açıklar. Aklın yanılmaz¬ 
lığı, gerçeğin dilini konuştuğu ve gerçeğin asla onunla çeliş¬ 
mediği; Aydınlanma felsefesinin ön kabulü idi. Artık seküler- 
leştirici felsefe ve bilim vasıtasıyla kendi gücünü göstermesi ve 
özgürlüğünü kainatın Tanrı’sından söküp alarak doğa üzerin¬ 
de dilediği gibi hareket edebileceğini ispatlaması gerekiyordu. 
Çünkü tabiat da seküler tasavvur sonucu modern bir anlam 
kazanmıştı. Bu anlamı sağlayan şüphe yok ki, kendisini mer¬ 
keze koyan (ben-merkezli) insanın, tabiatın aşkınla ilişkili 
olan yönünü devre dışı bırakmasıdır. Böyle bir zihinsel yapı¬ 
da, her şeyin Allah’ın varlığına şahitlik ettiğinden dolayı kev- 
nî âyet/gösterge olduğuna inandığımız tabiat, manevî yapısın¬ 
dan soyutlanarak, salt fizik varlığa indirgenmiştir. 11 

Hıristiyanlığı gizemden kurtarma konusunda çaba harca¬ 
yan ve Tanrı’yı kendi mekanik sistemine indirgemiş olan bir 
başka bilim adamı da Isaac Nevvton (1642-1727)’dur. Onun 
başlangıç noktası Matematik değil, mekanikti. Newton fiziğin¬ 
de doğa tamamıyla edilgendi. Tanrı ise eylemin kaynağı idi. 
Ona göre tüm sistemin merkezi yüce Tanrı’dır. Çünkü böyle 
ilahi bir makinist olmadan sistem var olamazdı. 12 Newton’un 
teorisine göre, evren önceden belirlenmiş bir yolda, değiştiril¬ 
mesi imkansız son duruma doğru çözülen dev bir zemberekli 
saat gibidir. 13 Ama ne var ki, çekim yasasının keşfiyle birlikte 
İlahî müdâhaleye gerek duyulmadı. Çünkü tabiat kendi ken¬ 
dine işliyordu. Bu düşünce sonucu vahyi veri almayan ‘deiz/H! 
daha belirleyici bir işlevsellik kazanmış oldu. 14 
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Descartes gibi Newton da câhillik ve boş inançla bir tuttu¬ 
ğu gizeme hiç zaman ayırmadı. O Hıristiyanlığı metafizikten 
temizlemek istiyordu. Bu onu, İsa’nın tanrısallığı gibi çok 
önemli öğretilerle karşı karşıya getirmiş olsa da İsa Mesih ke¬ 
sinlikle tanrı değildi. Teslis Grek putperestliğinin bir ürünü 
idi. Teslis ve Diriliş öğretilerine kanıt olarak gösterilen Yeni 
Ahit’in bölümleri tamamıyla düzmece idi. 15 

Mevcut Hıristiyanlığın gizemlilik ve hurafe ile dolu olan 
inanç sistemi Aydınlanma düşüncesinin doğuşunda itici bir 
fonksiyon gördü. Yani, dünyevileşme, bir çeşit ruhâniliğe kar¬ 
şı fikrî ve amelî bir tepkidir. Aydınlanma olarak bilinen hare¬ 
ketin Fransız temsilcilerinden François M arie de Voltaire 
(1694-1778) ise. Felsefe Sözlüğünde Hıristiyanlığın mitosuna 
ve teslise dayalı geleneksel “ gizemlere” sırtını dönerek yeni bir 
tabiî din tanımında bulundu; bu din her şeyden önce, olabil¬ 
diği kadarıyla yalın olmalıydı: “ İnsanları saçma kılmadan âdil 
olmaya yönelten çok daha fazla ahlâk ve çok daha az doğma öğ¬ 
retemez mi? İnsana imkansız, çelişkili, kutsallığa zarar getirme¬ 
yen, insan soyu için tehlikeli olmadan ve sağduyu sahibi kimseyi 
ezelî ceza ile tehdit etmeden, akıldışı bilgecilik adına yeryüzünü 
kana bulayan cellâtları olmadan inancını ortaya koyamaz 
mı?* 16 

Voltaire’in dine getirdiği bu tanımlamadan da anlaşıldığı 
gibi Aydınlanma düşüncesinin filozofları Tanrı düşüncesini 
yadsımıyorlardı. Onlar, Ortodoks inancının zâlim tanrı anlayı¬ 
şını reddediyorlardı. “Eğer tanrı yoksa onu uydurmak gerekli¬ 
dir ” diyen Voltaire, insan için tek tanrıya inanmaktan daha 
akılcı ve daha doğal bir şeyin olmadığını dile getirerek Hıristi¬ 
yanlığın teslis inancına dayalı tanrı anlayışını eleştirmiş olu¬ 
yordu. 17 

Incil’in tanrısını reddeden ama monist anlamda bir Tanrı 
anlayışım kabul eden düşünürlerden bir diğeri de Baruch Spi- 
noza (1632-1677)’dır. 1656 yılında Amsterdam sinagogundan 
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aforoz edilen Spinoza ateist kabul edilmişti. Onun suçu, Ki- 
tab-ı Mukaddes tarihine eleştirel bir gözle yaklaşmış olmasıy¬ 
dı. 18 Spinoza, her ne kadar Incil’in tanrı anlayışını eleştiriyor¬ 
sa da kendisi Tanrı’yı cevher olarak 19 kabul etmekle, onu, eş¬ 
ya ile aynıleştirmiş ve böylece de panteist/kamu tanrıcı bir 
inanca sahip olmuştu. Türkçe’de bir tabir var: Yağmurdan ka¬ 
çalım derken doluya tutulmak .’ Gerçekten bu tabir Spinoza’nm 
tanrı anlayışını çok güzel tasvir eder. Şöyle ki, Spinoza, In¬ 
cil’in tanrı anlayışını eleştiriyordu. Halbuki kendisi panteizme 
yelken açarken tanrı ile eşyayı aynîleştirmekle aynı zamanda 
tanrı ile insanı da aynileştirmişti. Böylece o, gayet doğal ola¬ 
rak, Hz. İsa’nın tanrı olduğunu söyleyen Katolisizmle bir yer¬ 
de buluşmuş oluyordu. Böyle bir inanç biçimi de Tanrı’nm 
tahtına insanı oturtma düşüncesinin yolunu açmaktan başka 
bir şey değildir. 

Alman Aydınlanmasının öncülerinden Immanuel Kant’a 
(1724-1804) göre Tanrı’ya giden tek yol, onun pratik akıl de¬ 
diği, ahlâki vicdanın özerk bölgesinden geçiyordu. O Tanrı 
düşüncesinin karşısında değildi, ama kiliselerin katı kurallı 
otoritesini reddediyordu. Kant, Tanrı’nın varlığına ilişkin ge¬ 
reksiz tartışmaların yararsız olduğunu savundu. Çünkü zihin¬ 
lerimiz yalnızca uzay ve zamanda varolan (fenomen/olgular 
dünyası) şeyleri kavrayabilirdi. Bu kategorinin ötesinde (nu¬ 
men/duyu ötesi) yatan gerçekleri düşünmeye elverişli değildi. 
Her ne kadar mantığa göre Tanrının varlığını kanıdamak im¬ 
kansızsa da aksini kanıtlamak da imkansızdı. Ama buna rağ¬ 
men Tanrı düşüncesi gerekli idi. 20 Kant, geliştirdiği bu düşün¬ 
ceden yola çıkarak Allah’ın varlığını kanıtlamada aklın ilkele¬ 
rine dayalı kozmolojik ve teolojik bütün delilleri reddeder. 
Aşkın olanla ilgili bağlantıyı, geliştirdiği ahlâka dayalı metafi¬ 
zik bir gerçekliğe oturtan Kant, * inanmaya yer bırakmak için 
bilgiyi inkâr ettiğini ” söyler. 21 Tanrı’mn varlığına inanmanın 
akliliğini kabul etmeye gerek duymayan Kant’ın bu inanç bi- 
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çimi, dolaylı olarak Batı insanının vahyin bir bilgi kaynağı ola¬ 
rak görülmesi güvenini sarsmakla kalmadı. Batı düşüncesinde 
modern bilimin sekülerleşme yolunu açmaya hizmet etmiş ol¬ 
du. Neticede Kant’ın Tanrı’nın varlığını kanıtlama imkanı dü¬ 
şüncesi, materyalist ve varoluşçu ateist vb. düşünceler için bir 
kalkış dayanağı rolünü üslendi. 

Aydınlanma düşüncesinin temellerine düşünsel açıdan 
yaptığımız bu yolculuk Batı düşüncesinde yeni bir dönüşüm 
ve miladın başlamış olduğunu işaretliyordu. Bu düşüncenin 
yeni ana parametreleri, seküler bir akıl, mantıkçı pozitivist bir 
kalıpta gelişen ve metafizikle bağlantıyı koparmış modern bi¬ 
limsel bir bilim anlayışı, kartezyen bir âlem tasavvuru vb. gibi 
bakış açılarıdır. Bütün bu bakış açıları git gide metafizikle olan 
bağı olabildiğince koparmakta ve aşkın olana daha az hareket 
etme alanı tanımaktadır. Diğer taraftan 18. yüzyılda gelişme 
trendini artırmış olan modern düşünce biçimleri ister istemez 
Batıda ileri bir sıçrama yaratarak daha saldırgan ve aşırı tu¬ 
tumlar sergileyen pozitivist ve materyalist akımların doğuşu¬ 
na ivme kazandırmıştır. Bunların başında, Auguste Comte 
(1798~1857)’un bütün olay ve olguları tabi! yasalara bağlayan 
pozitif bilim anlayışı, Charles Darwin (1809-1882)’in türlerin 
kökeni ile ilgili Darwin nazariyesi. Kari Marx (1818-1883)’ın 
Diyalektik materyalizm teorisi ve Psikanaliz teorinin kurucu¬ 
su Sigmund Freud (1856-1939)’un insan şuurunu metafizik 
boyuttan kopararak aklî araştırma alanı ile sınırlandırması, 
yaygın kullanım diliyle söylemek gerekirse, modernite, din 
karşıtı eylemler için odak nokta olmayı beraberinde getirmek¬ 
le kalmadı, dinle ilgili her şeyi, özellikle de Kilise tarihini, ge¬ 
leneksel Hıristiyanlığı ve Kitâb-ı Mukaddesi katı eleştirel bir 
tutumla gözden geçirmeye zorladı. Modernitenin Kilisenin 
din anlayışını ve tarihini yoğun bir eleştiriye ve sorgulamaya 
yol açması hepten kötü bir şey değildi; hatta bunu olumlu da 
karşılamak gerekirdi. Önemli olan modern paradigma ile yüz- 
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leşmekti. Bu yönüyle Aydınlanmanın Grek, Yahudi ve Hıristi¬ 
yan düşünce mirasında yeniden bir üretim olması garip sayıl¬ 
madı. Sonradan dini mirasa yabancılaşmasına rağmen seküler 
paradigma, insanı tanrıya karşı yüceltmenin ve onu özgürleş¬ 
tirmenin ideolojisi ve amacı olarak tarih sahnesine girmiştir. 22 
Aydınlanmanın bir kategorisi olan modernitenin bu dayatma¬ 
ları kendiliğinden kilise otoriteleri arasında bir iç-hesaplaşma 
ve iç-kritiği doğurmuştur. Katolikliğin temsil ettiği kemikleş¬ 
miş ve yozlaşmış geleneğe karşı, yeniden kaynağa dönüş hare¬ 
ketini; toplumdan soyutlanma ile özdeş takva anlayışını sor¬ 
gulayan, üretmeyi teşvik edici meslek ahlâkını temel başat sa¬ 
yan, bireysel bilinci öne çıkararak sorumluluk duygusunu 
kuvvetli bir şekilde vurgulayan protest söylemle doğrudan re 
formasyon sürecine girilmiştir. Eğer bu süreci kavramsal ola¬ 
rak ifade etmek gerekirse bunun adı, Protestanlaşmadır . 

O halde Protestanlaşma ne demektir? 
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II. Protestanlığın Doğuşu ve 
Getirdikleri 


P rotestanlık, tarihin belli döneminde ve belirli bir alan¬ 
da, orta ve kuzey Avrupa’da ortaya çıkmış yeni tür bir 
Hıristiyanlık yorumu ve öğretisidir. Bu öğreti, çeşitli ül¬ 
kelerde çeşitli kişiler tarafından ortaya atılırken, varolan top¬ 
lumsal ilişkiler sistemine alternatif ilişkiler ve değerler getire¬ 
rek Hıristiyanlığın o zamana kadar yapılmamış bir yorumunu 
tarih sahnesine çıkarmıştır. Protestanlık Avrupa’nın her yerin¬ 
de ve her Hıristiyan ülkede ortaya çıkmamıştır. Örneğin, İtal¬ 
ya, İspanya, Portekiz^gibi Güney Avrupa toplundan ya da Do¬ 
ğu Avrupa’nın Hıristiyan toplumları Protestanlık çıkışına sah¬ 
ne olmamışlardır. 23 

Özellikle Anglo/Sakson ülkelerinde Hıristiyanlıkta reform 
sürecinin başlamasının gerekçeleri; dinin asıldan ziyade şeki- 
le yönelmiş olduğu, özü terk edip kabuk ile uğraştığı, ruhlar 
ile değil bedenler ile ilgilenmeyi tercih ettiği, papalık ve ruh¬ 
banlık kurumunun dejenere olması gibi nedenlerdir. 24 Burada 
Almanya ile Roma arasındaki ezelî siyasî rekabeti de hesap dı¬ 
şı saymamak gerekir. 
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Diğer yandan Hıristiyanlığın inançlarını bir felsefe sistemi 
haline getirerek Hıristiyanlığın Aristo'su unvanını alan püriten 
ahlâkın önde gelen temsilcilerinden başta Aziz Augustine (m.s. 
354-430) gibi ahlâkçılar, sanatın her şeyden önce duyular yo¬ 
luyla insanı baştan çıkardığı yargısına varmışlardı. Çünkü 4 gü¬ 
zellik bilimi* bir duyular ilmidir. Aziz Augustine’in belirttiği gi¬ 
bi estetik, insanlara Tanrı’nın ihtişamını hatırlatacak yerde, 
onları dünyanın göz alıcı görüntüsüne dalmaya sürüklüyordu. 
Bu bir hazcılıktı. Dolayısıyla duygusal güzellik, insan rûhunu 
yıkıntıya sürükleyen tatlı yoldan başka bir şey değildi. 25 Aziz 
Augustine’nin ahlâk felsefesinde bizatihi dünyanın kendisine 
ve onda tecellî eden doğal güzellik yapısına hoşgörü ile bakıl¬ 
mamasının yegâne nedeni, insanı imandan alıkoymada bir en¬ 
gel olarak görülmesidir ki, bu inancın temeli Yuhanna İndîi’ne 
dayanır. Bu İncil, kâinatı sevmeyi yasaklar, hele hele bedeni 
hazlara hiç izin vermez. Örneğin, cinsel ilişki sadece, üreme 
içindir, aksine, haz almak niyetiyle olursa küfürdür. Bu inan¬ 
ca göre bir defa dünya kavramı, güzellikten haz almayı değil; 
atılmışlığı, günahı ve göz yaşı vadisini hatırlatır. 26 Bütün bu 
nedenler bazı Hıristiyan din adamları tarafından dine yeni bir 
şekil vermek amacıyla dinin kaynağına dönüş hareketinin baş¬ 
lamasına yol açmıştır. 

Protestan kelimesi, başkaldıran, itiraz eden anlamına gelir. 
XVI. yüzyılda Martin Luther, (1485-1546), Roma Katolik Kili¬ 
sesinin günahları bağışlaması, bunu mâlî bir kaynak haline 
getirmesi. Kutsal Kitap yorumu ve hüküm çıkarmayı kendi in¬ 
hisarında tutması, ayın dilinin Latince olması gibi hususlara 
karşı çıkarak ilk itirazı başlattı. Bu itirazlar, büyük bir genişlik 
kazandı. Iş sadece itirazda kalmadı. İtirazcılar, kendi görüşle¬ 
rini de açıkladı. Böylece reformasyon başlamış oldu. 27 Martin 
Luther, 1517 yılı sonlarına doğru Wittenberg’de bir kilisenin 
kapısına asmış olduğu meşhur doksan beş (95) maddelik tezi 
ile Protestan hareketini başlatmış oldu. Doksan beş maddeden 
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oluştuğu için bu ismi alan manifestonun, konumuz açısından 
önemli olan bazı maddeleri şunlardır: 

1. Dinî konularda başvurulacak tek kaynak Incil’dir; kon- 
sil kararları ve Kilise dogmaları değildir. Incil’i yorum¬ 
lamak ise Kilisenin tekelinde olmayıp bunu akıl bâliğ 
olan, yani ergenlik çağma ulaşan ve okuyabilen herkes 
yapabilir. Bu amaçla Luther, o güne kadar Almanca çe¬ 
virisi bulunmayan Incil’i Latinceden Almancaya çevir¬ 
miştir. 

2. Tanrı’nm ruhaniyetinde herkes eşittir. Bu nedenle lâikle 

ruhban arasında hiçbir fark ve ruhbanın lâike üstünlü¬ 
ğü yoktur. Lâikler, papazlık yapabilecekleri gibi, râhip- 
ler de evlenebilirler. 

3. Kilisede hiyerarşi olamaz. Papanın ve piskoposların Hı- 
ristiyanlara hizmetten başka bir varlık sebebi yoktur. 

4. Ayrı bir Kilise hukuku olamaz. Hıristiyanlıkta cemaat bir 

hukuk kişisi değil, ancak bir inananlar topluluğudur. 

5. Cemaat papaz olarak kimi seçerse bu görevi ve kutsama 

(vaftiz gibi kutsal görevler) işini o yapar. 

6. Ruhanî İmparatorluğunda Tanrı bizzat hüküm sürer. Bu 
nedenle günahları ancak o bağışlayabilir. Tanrı dışında 
kimsenin, papa ya da piskoposun böyle bir yetkisi yok¬ 
tur. 

7. Dünyevî iktidar Tanrı tarafından verilmiştir. Bu sebeple 
“dünyevî iktidar sahibi”, Tann’nm görevlisidir. Bu sıfat¬ 
la o kötüleri cezalandırmak, dindarları korumak ve Hı¬ 
ristiyanlık öğretisinin benimsetilmesini denetlemekle 
görelidir. Devlete zorlayıcı güç bu nedenle, günahlara 
engel olması için verilmiştir. 

8. Yeryüzündeki tek otorite “dünyevî iktidar” dır. Papanın 
dünyevî hiçbir yetkisi yoktur ve imparatora üstün de¬ 
ğildir. Ancak dünyevî iktidar da rûhânî hususlarda ya¬ 
sa koyamaz. 28 
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Yukarıdaki maddelerden de anlaşılabileceği gibi. Martin 
Luther kurmuş olduğu Kilisesi ile Papalığın bütün üstünlük¬ 
lerini ilga etmektedir. Katolik Kilisesinin erişilmez, eleştiril¬ 
mez, insan-üstü konumu yok edilmiştir. Dünyevî iktidar pa¬ 
palık kurumundan alınarak ruhban olmayanlara verilmiştir. 
Bu nedenledir ki papa tarafından aforoz, İmparator tarafından 
da afaroza uygun olarak yasadışı ilan edilmesine karşın kendi¬ 
sini destekleyen ve kilisenin servetini ele geçirmeyi bekleyen 
prenslerce korundu. Nitekim Protestanlığı benimseyen yöre¬ 
lerde, prensler bu servete el koydular ve çoğu, aynı zamanda 
prenslik bölgesinin piskoposluğunu da kendi üzerlerine ala¬ 
rak kilise üzerinde tam bir denetim kurdular. Luther’de mis¬ 
tik bir niteliğe bürünen “devi ete koşulsuz itaat ” fikri, onun In¬ 
cil’i Almancaya çevirerek dilin yaygınlaşmasını sağlaması Al¬ 
man milliyetçiliğinin doğuşunda en büyük etken oldu. 29 Ki- 
tab-ı Mukaddes’in Almanca diline çevrilmesi Alman yazı dili¬ 
nin gelişmesine de tesir etmiştir. Luther, bazen İbranice bir 
kelimenin Almanca’daki karşılığını senelerce aramıştır. Dola¬ 
yısıyla, Luther’in tercümesi olmadan bugünkü Almanca düşü¬ 
nülemez. 1517-1520 yılları arasında, yaklaşık 30 bin civarın¬ 
da Kitab-ı Mukaddes satıldığı tahmin edilmektedir. Bu zaman¬ 
da tanesi 1,5 Gulden, yani bir at fiyatında idi. Yine, Luther’in 
“İlâhiler Kitabı” ile Protesten Kilisesi, müzikli kilise olmuştur. 
Luther’in korosunda inanç, dua ve methiye kuvvetli kelime ve 
melodilerle birleşerek özel bir bütünlük meydana getirmiştir. 
Luther’in büyük ve küçük ilmihalleri ise, yeni bir metotla ya¬ 
zılmış iyi bir eğitim aracı olmuştur. 30 

Günahkar insanın rahmet sahibi bir Tanrı’yı nasıl bulabile¬ 
ceği, kurtuluşa nasıl erişebileceği sorusu ile meşgul olan Mar¬ 
tin Luther yanında, Zürichli reformcu Huldirich Zwingli de 
(1484-1531) aynı problemle ilgilenmiş ve daha ahenkli bir çö¬ 
züm yolu bulmuştur. O, meseleleri Luther’den daha pratik’ve 
daha akılcı bir şekilde çözüme kavuşturma yoluna gitmiştir. 
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Örneğin Zwingli’ye göre, komünyon ayininde Mesih fiziki de¬ 
ğil, ruhen bulunur. Ayin bir hatıra ve simgedir. Bu konuda, 
Zwingli ve Luther 1529’daki Marburg dini görüşmesinde uz¬ 
laşmak istedilerse de, kendilerine engel olunması sebebiyle, 
başarı gösterememişlerdir. 31 

Protestanlığın, Luther ve Zwingli dışındaki üçüncü büyük 
adı olan Calvin ikinci neslin reformcusudur. O Cenevre’de, 
burjuva ahlâkını ve kapitalizmin ilkelerini ideoloji haline ge¬ 
tirdiği bir cumhuriyet kurdu. Son derece katı bir uygulama ile 
“sapkın ”lan ölümle cezalandırdı. Luther kiliseyi devletin eline 
vermişti. Calvin ise, ondan farklı bir tutumla devleti kilisenin 
yönetmesi gerektiğine inanıyordu. Bu nedenle kurduğu dev¬ 
let, bir teokratik cumhuriyettir. Faiz yasağını kaldırarak bu¬ 
günkü İsviçre bankacılığının gelişmesine de büyük katkısı 
olan Calvin’in öğretisi kapitalizm ideolojisinin öncüsü sayıl¬ 
maktadır. 32 

Protestanların mücadelesi uzun ve çileli yılları kapsamış, 
şiddetli çatışmalar ve 30 yıl süren din harpleri meydana gel¬ 
miştir. 1555 senesinde imzalanan Augsburg Din Barışı ehven- 
i şer sayılabilecek, nispeten önemli bir aşama olmuştur. Bu 
maddeye göre prens Katoliklik veya Protestanlıktan hangisini 
seçerse tebaası da onun mezhebini (dinini) seçmek durumun¬ 
da kalmaktaydı. 33 Augsburg Din Barışı, “kimin toprağı , onun 
(mezhebi)dini” ilkesinin uygulamasının 1624 yılına kadar ta¬ 
mamlanmasını öngördüğünden, o yıla değin prensliklerin 
egemenlik alanları içinde din birliği sağlanmışta 34 Uzun mü¬ 
cadele yıllarından sonra, dört yılı kapsayan görüşmelerin ni¬ 
hayetinde (1644-48) Westfalya Anlaşması imzalandı. Bu ant¬ 
laşma metninde ilk defa olarak din ve devlet ilişkilerinin bir¬ 
birinden ayrılması anlamında, sekülerizasyon ifadesi kullanıl¬ 
dı. Böylece sekülerizm, özellikle Almanya’da başlayan Protes¬ 
tan hareketinin kaçınılmaz bir neticesi olarak tarih sahnesine 
çıkmış oldu. Başlangıçta esas itibariyle mistisizme, Hıristiyan- 
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lığın aslına dönmek gibi “ Hıristiyan! Selefiyeci” tezlere daya¬ 
nan ve bir “dinî hareket” niteliğinde olan bu akım, zamanla 
millî asabiyelerin de gelişmesinin verdiği motivasyonla, Ev¬ 
rensel kilise otoritesine karşı dikelmeye, sonradan bir adım 
daha atarak en genel anlamıyla her türlü rûhânî güce karşı va¬ 
ziyet almaya başlayan ve gitgide orijini ile olan alakasını en alt 
düzeye indirerek, bizzat ve bizâtihî dünyeviliği savunmaya 
başlayan siyasi ve dünyevî bir hareket halini aldı. 35 

Protestanlığın hâkim olduğu bütün modern toplumlarda 
sekülerizm de birlikte varolmuştur. Bunun sonucu olarak din 
kamu hayatından giderek ayrıştırılmış, bireyselliğe, yani kişi¬ 
ye özel hale getirilerek manevî dünyanın inşâsına kaydırılmış, 
böylece din sosyal önemini de yitirmiştir. Aynı yargıya İslâm 
dini hakkında varmak mümkün müdür? Bu soruya çalışma¬ 
mızda yeri geldiği zaman cevap aranacaktır. Batı açısından 
olaya baktığımız zaman şunu söylemek mümkündür. Burada 
kurumsal dine olan itibarın düşüş göstermesi (kiliseye giden¬ 
lerin sayısının istatistiksel olarak azalması) insanların dine 
olan meyillerinin azaldığının bir işareti sayılmamalıdır. 36 Hı¬ 
ristiyanlığın geçirdiği dönüşüm konusunda ileri sürülen ne¬ 
denlerden dolayı, insanlar “kurumlaşmış din” anlayışından ka¬ 
çarak ‘ bireysel din 9 anlayışına yönelmişlerdir. Bir çeşit bunun 
adı, 4 dinin yok oluşu ' değil, ‘yer değiştirme * olarak izah edilebi¬ 
lir. Yer değiştirme iki şekilde anlaşılmalıdır. İlki , kilisenin din 
anlayışından uzaklaşıp bireysel dindarlığın tercih edilmesi, 
İkincisi ise, ihtida etmek suretiyle İslâm dinine girmektir. Böy¬ 
le bir değişim, Protestanlığın yol açtığı gayet doğal bir aşama¬ 
dır. Özellikle Kuzey-Batı Avrupa ülkelerinde meydana gelen 
sekülerleşme, doğal bir sekülerleşmedir. Sekülerleşmenin taşı¬ 
yıcılarının başında da, yukarıda da değindiğimiz gibi Hıristi¬ 
yanlığın geçirdiği dönüşüm ve modern ekonomik süreç gel¬ 
mektedir. Protestanlığın doğuşuna yol, açan temel etmen ‘ ka¬ 
pitalist ' dönüşümdür. Bu sebeple Weber, kapitalizm ile Protes- 
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tan ahlâkı arasında nedensellik ilişkisine dayalı bir çözümle¬ 
me yoluna gider. Çünkü, bazı dini değerler yoluyla modern 
kapitalist ekonominin gelişimi motive edilmiştir. Bu motivas¬ 
yonların başında dinin çalışmaya, vazifeyi savsaklamadan bi¬ 
hakkın yerine getirmeye ve tutumluluğa verdiği önem gelir. 

Katolik Hıristiyanlığın din anlayışı ile Protestan Hıristi¬ 
yanlığın din anlayışı hakkında şöyle bir karşılaştırma yapacak 
olursak, Protestanlığın geleneksel Hıristiyan! yaşamda nasıl 
bir köklü ve etkili bir sarsıntı meydana getirdiğini daha açık 
ve net bir şekilde anlamış oluruz. Katolik bir dindar Hıristi¬ 
yan, içerisinde aşkın olanla kendi arasında birçok kanaldan 
bağ kurulan; Kilise âyinleri, azizlerin aracılığı, tabiat-üstünün 
mucizelerle durmadan püskürmesi gibi görünenle görünme¬ 
yen arasında geniş bir varlık sürekliliğinin bulunduğu bir 
dünyada yaşar. Protestan Hıristiyan bir dindar ise, bu aracıla¬ 
rın çoğunu ortadan kaldırmıştır. Berger’in yerinde deyimiyle 
Protestanlık aşkın bir Tanrı’nın korkunç yüceliğini (tenzih) 
vurgulamak isterken ulûhiyet dünyasını soyup soğana çevir¬ 
miştir. Dolayısıyla Hıristiyan dünyada Protestan söylem, sekü- 
lerizmin önündeki setleri bir bir açma ameliyesi görmüştür. 
Bu yönüyle Protestanlık, sekülerleşme tarihi açısından bir baş¬ 
langıç, bir milad sayılabilir. 37 Çünkü bütün tarihi ve episte- 
molojik materyaller doğrudan Protestanlık ile sekülerleşme 
arasında çok yakın bir ilişki ağının mevcut olduğunu kanıtla¬ 
maktadır. Eğer Protestanlık adı verilen dinî hareket seküler- 
leşmenin doğuşuna rahim görevi yapmıştır, şeklinde bir tez 
ileri sürülürse, bunda yadırganacak bir şey olmamalıdır. Çün¬ 
kü Protestanlık ibadete ilişkin aygıtları olabildiğince asgari 
düzeye çekmiş, adeta ibadeti, meslek ahlâkı ile sınırlandır- 
maş/dondurmuştur. insan, rûhânî dünyasını zenginleştiren ri- 
tüellerden tecrit edilmiştir. 

Sonuç olarak Hıristiyan kitlenin mucize diye kabul ettiği 
dinî hayat için bir motivasyon işlevi gören manevi güdüleme 
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unsurları manasını kaybetmiş, hatta Protestanlık ölü bir kim¬ 
se için dua etmeyi, din! merasim düzenlemeyi bile kaldırmış¬ 
tır. Biraz basite irca etme tehlikesine rağmen Protestanlığın, 
kutsalın en eski ve en güçlü bileşeni olan sır, mucize ve büyü¬ 
den kendini alabildiğine tecrit ettiği söylenebilir. Bu süreç, 
dünyanın “büyüsünün bozulması ” ifadesinde uygun bir biçim¬ 
de dile getirilmiştir. Protestan mümin artık kutsal varlıklar ve 
güçlerin sürekli nüfuz ettiği bir dünyada yaşamıyor. 38 Her şe¬ 
yi tabîi illet çerçevesinde yorumlayan Protestanlık, Kilise ve 
ayinlerin yardımıyla kurtuluşa ulaşmayı dışarıda bırakmış, bu 
sebeple gerçek püritenler bile, mezarda dini törenle ilgili her 
işareti reddederek, bâtıl inanç, büyü ve âyin ile kurtuluşa ula¬ 
şılacağı inancının ortaya çıkmaması için en yakınlarını şarkı¬ 
sız ve ilahisiz gömmüşlerdir. 39 Hiç şüphesiz böyle bir girişim, 
insanın iç dünyasını manevî dayanaklardan soyutlayarak çöl¬ 
leştirmedir. Geriye insanın tek bir boyutu kalıyor ki, o da be¬ 
densel yapı ve onun ihtiyaçlarıdır. Böyle bir psikolojik ortam 
ise ancak insanın yoğun bir şekilde dünyevileşmeye olan eği¬ 
limini besler. Zira, modernitenin bir kazanımı olan seküle- 
rizm, Aydınlanma düşüncesinin de bir aktarım nesnesi ve ta¬ 
savvuru olmuştur. Şimdi de, sık sık atıfta bulunduğumuz se- 
külerizm nedir ve onun oluşturucu öğeleri nelerdir? sorusuna 
cevap aramaya çalışalım. 
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III. Sekülerizmin Tanımı ye 
Taşıyıcı Öğeleri 


S ecular sözcüğü Latincede ‘ soeculum ’ sözcüğünden geli¬ 
yor. Bu terimin, zaman ve mekan çağrışımlarını birlikte 
veren bir anlamı vardır. “ Zaman ”, dönem onun şimdi 
oluşunu, hazır oluşunu; “mekan” ise^ dünyada ve dünyevî olu¬ 
şunu gösterir. O halde soeculum, bu çağ ve şimdiki zaman an¬ 
lamına gelir. 40 Vurgu, tarihsel süreç olarak dünyada belirli bir 
zaman ve dönem üzerinedir. Eskiden atletik yarışmaların pe¬ 
riyodik olarak zaman zaman yapıldığını belirtmek içen ‘sekü- 
ler’ nitelemesi kullanılırdı. Seküler kavramı, dünyanın bu be¬ 
lirli zaman ya da dönemde veya çağdaki durumunu gösterir. 
Seküler kavramında, yer alan bu zaman-mekan çağrışımı, ta¬ 
rihsel olarak Greko-Romen ve Yahudi geleneklerinin Batı Hı¬ 
ristiyanlığı içerisinde kaynaşmasından doğan uygulamalardan 
oluşmuştur. 41 O halde seculum ilâh! zamana değil, dünyevî 
zamana uygun anlamı taşır. 

İlk dönemlerde Yahudi ve Hıristiyan geleneğinde seküler 
kişi, dışarıdan bir yabancıdır. Bu geleneklerde din, özelleşmiş 
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bir kurumdu. Kilise içselleşmiş ve bir görevliler (dinî işlerle 
uğraşan, doğmayı yorumlayan ve öğreten nizamîler) sınıfıyla 
bütünleşmiştir. Bu özel dini kurum ve sınıftan olmayan sekü- 
lerdi. Elbette seküler insan dindar olabilir, olur ve hatta Kilise¬ 
de piskoposluğa da gelebilir. 42 Bu sekülerliğin Hıristiyanî tanı¬ 
mıdır. Bu anlamıyla her Müslüman sekülerdir; çünkü hiçbir 
müslümanda ve cemaatte ne din özelleşir ve ne de din adamlı¬ 
ğı (ruhbanlık) teşekkül eder. Camiinin Kilise olmadığı da ke¬ 
sin bir gerçektir. Bu durum da Islâm'ın kendisi seküler bir din 
olur ki, bizim sekülerlikten anladığımız bu değildir. Özellikle 
Aydınlanmadan sonra ortaya çıkan ve ilahi temeldeki her şeye 
meydan okuyup insanı merkeze alan, aklı mutlaklaştıran ve aş¬ 
kını reddeden modern zamanlara ait düşünceler bütünü, asıl 
üzerinde durduğumuz sekülerliktir. Bunun din-dışı olduğu 
doğru değildir; çünkü her şey dindir ve dinîdir; ancak, seküler^ 
lik ilahi olana karşıdır. Dünyevî, profan ve beşerî temeldeki di¬ 
nin, İlahî ve kutsal temeldeki dine karşı koyması, kendini onun 
yerine ikame etmesidir ki, bu ontolojik olarak imkansız oldu¬ 
ğundan sadece bir iddia, bir isimlendirmedir. 43 

Sekülarizasyon kelimesi başlangıç yıllarında duygusal bir 
sözcük olarak kullanılmaya başlar. Bazen bilim öğrenmek, ba¬ 
zen de sanatları teolojik köklerinden veya teolojik eğilimler¬ 
den ayıklayıp özgürleştirmek manasında kullanılır. 1860lı yıl¬ 
ların Ingiltere’sinde “sanatın sekülarizasyonu” veya “politika¬ 
nın sekülarizasyonu ” gibi ifadelere rastlanır. Bundan 20 yıl 
sonra da Almanya’da tedavüle çıkar. Önceleri manevi alana 
ilişkin olarak ahlâkın teolojiden ayrılarak özgürleştirilmesi 
şeklinde tanımlanır. Modern alanla birlikte tanımlayıcı, yön¬ 
lendirici ve belirleyici bir rol kazanır. Çünkü modernite dine 
ait olan bir alanda kendisi için bir yer açmak istiyordu. 44 Bu 
sebeple moderni tenin din üzerindeki etkilerini sekülerizm sü¬ 
recinde daha müşahhas görebiliriz. Hem insan akimın ye hem 
de bilimin fizik alanı fethe çıkmasıyla, hayatın tüm alanların- 
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dan dinin etkisini daralttığı, hatta dinî ilişkileri önemsizleşti- 
rerek değersizleştirdiği bir gerçektir. Biz bunun tesirlerini in¬ 
san bilincinden, zihninden ve kurumlardan dinin anlam bildi¬ 
rim özelliğinin olabildiğince asgari bir düzeye çekildiğini söy¬ 
leyebilme imkanına sahibiz. Artık din, özne değil, nesneleşti- 
rilmiştir. Çünkü, tanımlanan bir şeye, dolaylı olarak müdâha¬ 
le edilmiş olmaktadır. 

Tarihsel olarak ilk dönemlerde sekülerizmin amacı, insan¬ 
lığın gelişimi için sadece maddi vasıtalar aramaktır diyen Wa- 
terhouse, sekülerizm ile din ilişkilerini, birbirine hasım olmak¬ 
tan ziyâde; karşılıklı olarak birbirine müdâhale ettirmemek 
şeklinde tanımlar. Ona göre teoloji, bilinmeyen dünyayı pro¬ 
fesyonelce yorumlar, sekülerizm ise, teolojinin ilgilendiği bu 
dünyaya ve yorumuna karşı tamamen ilgisizdir. Dolayısıyla he 
teizm ve ne de ateizm sekülerist şema içerisine girer; zira bun¬ 
ların hiçbirisi tecrübe ile ispatlanamaz. 45 

XVIII. Yüzyıl Fransız devrimine baktığımızda, seküleristle- 
rin, ateist sunumcu değil, aksine, dinin kendisini ve dini inan¬ 
cı ceberut devlet anlayışının baskısından korumak isteyen 
kimseler olduğunu görürüz. Yani seküler bir tutumu benim¬ 
seyen ülkelerde bu zihniyet, hele hele dini azınlıkların kendi 
inanç sistemlerini ve kültürel varlıklarını muhafaza etmede 
bir kalkan olma görevini yerine getirmiştir. Bu yönüyle sekü¬ 
ler politikaların hem Batı’da ve hem de Batı-dışı toplumlarda 
dinsel azınlıklara avantajlar sağladığı da bir gerçektir. 

Bilindiği gibi sekülerizm, Protestan kültürünün hâkim ol¬ 
duğu Anglo/Sakson ülkelerinde geçerli olan dünyevîleşmedir. 
Max Weber’in de dile getirdiği gibi dine ve dünyaya ilişkin 
olan hususlar asla birbirine müdâhil olmadan dünya için ça¬ 
lışmak bir ibadet halini almıştır. 46 Doğal olarak kapitalizm 
kendi dayanaklarını oluşturduktan sonra Protestanlığa sırt çe¬ 
virmiş, insan yapısında dine karşı kayıtsızlığı tamamen yok et¬ 
memiş ama artırmıştır. 
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Sosyal bilimler literatürüne sosyolojinin bir armağanı ola¬ 
rak giren sekûlerizasyon; “dinî düşünce, muamelât ve kumul¬ 
ların sosyal önemini yitirdiği bir süreç (Brayn Wilson), dinî 
inançlar, ibadetler ve cemaat duygusunun toplumun ahlâki 
hayatından uzaklaştırılması (Viktor Lidz), mistisizm dâhil 
tüm dinî konu ve tutumlara karşı tam ilgisizleşme (Daniel L. 
Edwards), yarı paganlaşma (El Wood), kilisesizleşme (Peter L. 
Berger) 47 , dini otoritenin gerilemesi (Mark Chaves), dini ola¬ 
nın karşıtı (Edward Bailey)” 48 gibi çeşitli yönlerden tanımlan¬ 
mıştır 

Bu tanımlama girişimlerinden yola çıkarak söylemek gere¬ 
kirse, sekülerizm, bir düşünce akımı ve bir hayat tarzı olarak 
Protestan ülkelerde dinin dünyevilikle olan her türlü aksiyon¬ 
la bağlantısı kesilerek, dinin özelleştirilmesi, yani, bireysel ha¬ 
yata havale edilip, hayat ile sosyal bir bağı kalmamış bir ritü- 
eller ve inançlar kompleksi haline getirilmesi olayı olarak gö¬ 
rülebilir. Nitekim, Peter L. Berger’in şu tanımında seküleriz- 
min ne olduğu gayet açıktır. Berger şöyle diyor: “Biz sekülari- 
zasyonla, toplum ve kültür alanlarının (sectors) dinî kurum¬ 
lar ve sembollerin egemenliğinden çıkarıldığı süreci kastedi¬ 
yoruz.” 49 Kuşkusuz sekülarizasyon, kilise ile devletin ayrılma¬ 
sında ve kilise arazilerinin istimlaki ile eğitimin kilisenin oto¬ 
ritesinden kurtarılmasında olduğu gibi, Hıristiyan kiliseleri¬ 
nin daha önce gözetimleri veya nüfuzları altında tuttukları sa¬ 
halardan tahliye edilmesinde açığa çıkmaktadır. Bununla bir¬ 
likte, kültür ve sembollerden bahsettiğimizde ise, sekülarizas¬ 
yon, toplumsal-yapısal süreçten daha fazla birşeydir. Sanat, 
felsefe ve edebiyatta dinî içeriklerin kayboluşu ve hepsinden 
önemlisi bilimin dünyada özerk ve tamamen seküler bir yön¬ 
tem olarak yükselişinde gözlenebildiği gibi o, kültürel ve dü¬ 
şünsel hayatın tamamını etkisi altına alır. 50 Öyle anlaşılıyor ki 
bu süreç, dinde aşanlığm din karşıtı aşırılığa dönüştüğü bir 
eğilimi simgeler. Bu tersi için de geçerlidir. Her ne kadar bir- 
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birine zıt görünseler de aşırılıklar her zaman birbirine yakın¬ 
dır. Bu nedenle birbirlerini beslerler. Ayrıca şunu da belirtme-' 
miz gerekir ki dünyevileşme, tasviri olarak toplumun ve kül¬ 
türün dini sembollerden arındırılması şeklinde bir takım ku¬ 
ralların dile getirilmesi değildir. Dünyevileşme, bir zihniyet 
değişimidir. İnsanın varlığa ve hayata bakış tarzı ile ilgilidir. 
Sekülerleşmenin felsefî boyutu budur. 51 Tarihsel süreç içeri¬ 
sinde kazandığı anlam zenginliği ile sekülerizmi şu şekilde da¬ 
ha açımlayıcı bir tarzda tanımlayanlar da olmuştur. Buna göre 
sekülerizm, dinin sosyal yapıdaki otorite ve geçerliliğini yitir¬ 
mesi, doğaüstü olayların tabiî ve dünyevî olaylarmış gibi algı¬ 
lanması, insan akimın dinî ve metafizik bağlardan kurtarılma¬ 
sı, dinin bir vicdan meselesi haline getirilmesidir. 52 

Sekülerizasyon projesinin oluşum mekânı, şehirlerdir. Bu 
açıdan modernleşme ve sekülerleşme arasında doğrudan bir 
ilişki kurulabileceği gibi, endüstrileşmenin sonucu olarak geli¬ 
şen şehirleşme ile de aralarında ilişki kurulabilir. Modernleşme 
çabalan içerisindeki toplumlarda kırsal kesim insanı dine bağ¬ 
lılığını, dine bir yer verme anlamında sürdürürken, özellikle 
şehir merkezleri daha kolay sekülarize olabilmektedir. Merke¬ 
zin etkisi çevreye yayıldıkça, zaman içerisinde kırsal kesimde 
bu sürece dahil olabilmektedir. Örneğin, tarım çağında bir çift¬ 
çi, tarlasına ektiği ürünü verimli kılacak şeyin sadece yağmur 
olduğunu düşünür, oldukça kadercidir ve bu sebeple de yağ¬ 
mur duâsma çıkar. Ama, daha sonra bu çiftçi merkezî yöneti¬ 
min aksülâmeli olan modernleşmenin gelişimiyle birlikte sula¬ 
ma kanalları ve suni gübreleme gibi rasyonel tedbirlere başvu¬ 
rur. 53 Şüphesiz bu durum bilim ve teknoloji anlamında mo¬ 
dernleşmedir. Bu müsbet manada sekülerleşme olup, dinin ala¬ 
nına müdâhale anlamında değildir. Bir çiftçinin tanm toplu- 
munda çağdaş yöntemlere başvurmakla birlikte duayı da unut¬ 
maması İslâm noktai nazarında hoş bir davranış da olur. Se- 
bep-sonuç ilişkisine dayalı bu davranış tarzı, yazgıcı bir din an- 


45 



DİN VE SEKÜLERLEŞME 


layışmdan, özgürlükçü bir din anlayışına dönüşümün bir gös¬ 
tergesidir. Aynı zamanda Müslüman kültüründe ‘tevekkül’ an¬ 
layışının oturtulması gereken yere konmasıdır. İnsanın birey¬ 
sel sorumluluk alanında kendi kaderini tayin etme hakkıyla da 
ilgilidir; zira, dünya kurma anlamındaki dünyevileşme, Al¬ 
lah’tan kopmak değildir, aksine Allah’a daha çok yaklaşmaktır. 

Bir başka açıdan iktidarın Tanrı ya ait olmadığının kabulü 
de bir sekülarizasyon biçimidir. Bu anlamıyla TamTnın iktida¬ 
rını (teokrasi) kendi tekelinde gören Kilise’nin bu tutumu, 
Protestan bir söylemin eşgüdümü sonucu sekülerleşme olgu¬ 
sunu hazırlamıştır. Halbuki din/siyaset açısından İslâm’a ba¬ 
karsak, Allah’ın iktidarı diye bir olguyla karşılaşanlayız. Yöne¬ 
tim, dünyevî/seküler bir olgudur. Zira, İslâm hayatın bütün 
alanlarında ideal anlamda mutlu bir yaşamın ana parametrele¬ 
rini sunmuştur. Bunların başında, adâlet, eşitlik, seçim, ehli¬ 
yet, şûra, biat, dini çoğulculuk vb. gibi ilkeler gelir. 54 Buradan 
yola çıkarak, eğer sekülerizasyon süreci, farklı dinsel ve mez¬ 
hebi grupların sivil toplumda bir uzlaşma ve hoşgörü ortamın¬ 
da bir arada yaşama hususunda varılan sosyal bir mutabakat 
ise, böylesi bir sekülerleşmenin idealleriyle İslâm’ın idealleri¬ 
nin birbirine aykırı düşmeyeceği söylenebilir. Zira hoşgörü, 
herkesin, aynı düşünce, yorum ve inancı kabul etmesi değil, 
farklı düşünce, yorum ve inancın bir arada buluşmasını kabul 
etmesidir. Bunun adı, dinî bir pluralizmdir/çoğulculuktur. 

Bilindiği gibi dinî çoğulculuk, çağdaş demokrasinin temel 
boyutlarından birisidir. Bu bağlamda sekülerleşme, yönetime 
halkın katılımı, halkın irade beyanında bulunma özgürlüğü ve 
halkın egemenliği gibi anlamlara gelen demokrasiyle de çok 
yakından ilgilidir. Ama sekülerleşme, demokrasinin olmazsa 
olmazı mıdır? Demokrasi-sekülerizm ilişkisi, hâlâ siyaset bi¬ 
limciler arasında tartışmalara konu olmaktadır. Burada de¬ 
mokrasiye yüklenilen anlam da önemlidir. Zira demokrasi, 
antik çağdan bu yana gelişmeye açık bir kavramsallaştırmadır. 
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Bunda ortak insanlık birikiminin katkısı yadsınamaz. İnsan 
hak ve özgürlüklerinin genişletildiği, hukukun üstünlüğü il¬ 
kesine bağlı Demokratik Cumhuriyet anlayışının egemen ol¬ 
duğu ülkelerde kısmen ya da özerk bir anlamda dinî kurum¬ 
lar hayatiyetini sürdürebilmektedirler. 

Siyasî dünyevîleşmenin diğer bir veçhesi ise, kendini dini 
formla tanımlayan siyasi ya da devlet otoritesi tarafından ka¬ 
musal alanın belirlenmesi noktasında sürdürülen tartışma ile 
ilgilidir. Hemen belirtelim ki 19. yüzyılın etkisinden ve felse¬ 
fe geleneğinden kurtulamayan aydınlarımız bu sorunu da aşı¬ 
rı uçlara taşıyarak, kamusal alanı bütünüyle dinden soyutla¬ 
mak gerektiği görüşünü dile getirmektedirler. Bu son kayıt ol¬ 
dukça sorunludur. Çünkü kamusal alan üç halden ayrı olarak 
düşünülemez: Ya diyeceğiz ki, kamusal alan boş bir alan olma¬ 
lıdır ki böyle bir yaklaşım eylemleri ile sürekli olarak hayata 
taşan insan hayatının anlamına aykırıdır. Böyle bir şey, zaten 
düşünülemez. Çünkü kamusal alan insan etkinliğinin çevrele¬ 
diği bir alandır. Böyle bir esasın kabulü ise şu sonucu berabe¬ 
rinde getirir; herkes temel insani kriterler bağlamında kendi 
dünyasını yaşayabilmelidir. Bu durumda da farklı inançlara ve 
yaşantı biçimlerine bir sınırlama getirilmediği gibi dine ve di¬ 
ni yaşantı biçimine de bir smarlama getirilmemelidir. Bu ise 
entelektüel modernliğe giriştir. Demokratik kültürün gereği¬ 
dir. Veya diyeceğiz ki, kamusal alan dinden arındırılmalıdır. 
Böyle bir yaklaşım ise din karşıtı ideolojinin kendisini estetik 
bir tarzda sunuşundan başka bir şey değildir. Çünkü din, doğ¬ 
rudan insan hayatının farklı formları ile alakalıdır. Farklı ya¬ 
şantı biçimlerini hayattan dışlama eğilimi hem baskıcı tema¬ 
yülleri içeren bir yaklaşımdır hem de birarada yaşama kültü¬ 
rüne, daha doğrusu bizzat laikliğin ruhuna aykırıdır. Bu an¬ 
lamda laiklik, hem zihin ve hem de eylem alanında farklı ve 
bölünmüş bir dünyada birarada yaşamanm yoludur, modern 
dünyada dini hayatın güvencesidir. 55 
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Sekülerleşmenin özgün taşıyıcılarından birisi de modern 
ekonomik süreç, yani, sanayi kapitalizminin dinamiğidir. Bu 
dinamiğin başında modern kitle haberleşme araçlarının yerel 
ya da küresel boyutta dünyevileştirici içerikleri gelmektedir. 
Özellikle endüstriyel üretim tarzı ve beraberinde getirdiği ya¬ 
şam biçimleriyle iç içe olma, sekülerleşmenin başlıca belirleyi¬ 
cisi olmuştur. Bugün öyle gözüküyor ki, sanayi toplumu, sırf 
küresel dünyevileşme sürecinin değişik biçimleri olarak hiz¬ 
met gören farklı ideolojik yasalaştırmalarıyla kendi içinde 
dünyevîleşmektedir. 56 Bu mülkün belli ellerde dönmesini sağ¬ 
layan ve dinlerin yardımlaşma-paylaşma temalarını şahsi ve 
sektörel ilgilerle parçalayan fikri eğilimi ve tutumları üret¬ 
mektedir. Halbuki maddi üretim biçimleri ve talepler, temeli 
insanın tabiatında ve toplumda bulunan ihtiyaçlarla alakalı¬ 
dır. Maddi üretim biçimlerinin kurumsallaşması ve kendini 
koruma refleksleri topluma karşı duyarsızlığı beslemektedir. 
İnsani ihtiyaçlara hızla ve etkili biçimde cevap veremeyen ve 
vermekte istemeyen maddi tekelleşme iki yönlü olarak dünye- 
vileşmeyi beslemektedir. Bir taraftan herşeyi maddi ilişkiler¬ 
den ve birikimden ibaret gören bir zihin, diğer taraftan da sü¬ 
rekli olarak ferdin ilgisini maddi araçlar dünyasına yönlendi¬ 
ren hayat biçimi; insani duyarlılıkları yok etmektedir. Kur’an 
böyle bir yaklaşımı, insani değerleri bütünüyle inkar etmek 
olarak sunar. Kuranın inzali döneminde böyle bir durumun 
eleştirilmesi Hz. Peygambere karşı duyulan tepkileri körükle¬ 
di. Bu nedenle, ekonomik alanda insani boyut temel olarak 
alınmalıdır. Dinin bu boyutunu ihmal eden sekülerleşme fik¬ 
ri, insanı ekonomik ilişkiler ağında sessiz ve yönlendiren bir 
nesne haline getirmektedir, 57 

Diğer yandan iktisadi bir sekülerleşmeden de bahsedilebi¬ 
lir. Zira, dünyevileşmek, İktisadî hayatta dinî metin ve otori¬ 
telerin referans kaynağı olmaktan çıkması ve bütün dikkatin 
“insanın bu dünyadaki faydasına” yöneltilmesi, maddî verim- 
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liliğin (üretkenliğin) “her şeyin ölçüsü” olarak kabul edilmesi 
şeklinde tezahür etmektedir. 5 ® Böyle bir bakış açısı bize, içeri¬ 
ğin ve formun birlikte sekülerleşme süzgecinden geçirilmesi 
çağrışımı yaptırmaktadır. Elbette iktisadın insan faaliyetleri 
açısından bir seküler tarafı vardır. Ama iktisadı Abdülkerim 
Süruş’un ifadesiyle, tamamen dinin bi’Uaraz alanıyla sınırlan¬ 
dırıcı bir pozisyona taşırsak dinî anlamda sorunlar yaşanabi¬ 
lir. 59 Zira İktisadî faaliyetler tamamen dinin kapsam dışında 
değildir. Fizik boyutu olduğu kadar metafizik boyutu da var¬ 
dır. Nitekim kelam bilginleri, rızık ve İlâhi inayet arasında bu¬ 
lunan ilişki üzerinde durmuşlardır. Elbette iktisat bir İnsanî 
bilimdir, ama ona tamamıyla fizik kanunlar tatbik edilemez, 
değişkendir; içtihat alanına giren yönlerinin olması, metafizik 
bağlardan soyutlanması anlamına gelmez. Nitekim Ortaçağ 
Islâm dünyasının önde geİen Kelamcı düşünürlerinden Ebû 
Bzkr el-Bâkıllânî (Ö.403/1013) İktisâdi faaliyetlerde insanda 
kazanma ve biriktirme isteğinin yaratılması olgusunun Al¬ 
lah’tan bağımsız görülmemesi gerektiği üzerinde durur. 60 
Müslüman tecrübede rızık, bereket ve “er-Rezzâk” arasında 
çok yakın bir ilişki mevcuttur. Allah’ın isimlerinden birisi de 
bol bol rızık veren anlamına “er-Rezzâk” tır. İslâmî literatürde, 
insanın yararlandığı maddî ve manevî alanı içeren bir anlam 
genişliğine sahip olan rızık kavramı, dünyevî ve uhrevî olan 
devamlı bağış, nasîb ve gıda gibi anlamlara gelir. 61 

Sekülerleşme olgusu, burada üzerinde durulması gereken 
önemli bir noktadır. Müslüman bilinç açısından olaya yaklaş¬ 
mak gerekirse, kapitalistleşme süreçleri yaşanmamış dindar 
toplumlarda ekonomik faaliyet “rızık” kavramıyla bütünleşir, 
israf ise, tüketim faaliyetlerinde belirleyici bir işlev görürdü. 
Modernitenin sekülerleştirici etkisiyle Müslüman bilinçte 4 rı- 
zık ve israf gibi kavramlann anlam alanlarında bir buharlaş¬ 
ma süreci yaşandı. Bu süreci, dilin sekülerleştirilmesi olarak 
teşhis edebiliriz. Dilin sekülerleştirilmesi demek, o kavramla- 
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n, kelimenin asıl yüklendiği manevî anlamlardan soyutlamak¬ 
tır. Örneğin câhiliyede ‘takva kelimesi, maddî anlamda düş¬ 
mandan korunmayı ifade eden seküler bîr kavramdı. Kuran 
nazil öldüğü zaman bu kelimenin seküler anlamını değiştirdi, 
günahlardan korunma gibi manevi bir anlam yükledi. Onun 
için Kur’an’da Yahûdiler dili sekülerleştirdikleri için kına¬ 
nır. 62 Günümüzden basit örnek vermek gerekirse, bugün bazı 
İslâm ülkelerinde turistlere, müzeleri, sarayları gezdiren kim¬ 
selere ‘ mürşid’ deniliyor. Halbuki mürşid kelimesi tasavvuf! li¬ 
teratürde kullanılan dinî bir terimdir. Doğru yoldan gitme, 
doğru yolu bulma, doğru düşünme, akıl-temyiz sahibi olma ve 
hak anlamlarına gelen ‘rüşd 1 kelime kökenine dayanıyor. Öy¬ 
leyse, sizi bir saraydan ötekine, şu müzeden berikine gezdiren 
kimseye nasıl ‘mürşid 1 anlamı verilebilir? O sizi manevî haki¬ 
kate götürmüyor, maddî hayat için rehberlikte bulunuyor. 
Dolayısıyla bu kelime de manevî anlamından soyutlanarak se~ 
külerleştirilmiştir. 

Protestan bir söylemle kazançtan çok tüketime yönelik 
kâr, marka ve moda gibi kavramlar dinin ticârileştirileştiril- 
mesini de beraberinde getirerek, Kur’an’m ana konuları ara¬ 
sında yer alan, örneğin, cihad, tevhîd, rızık, tekbir, ihlâs vb. 
kavramların asıl içerik anlamları terk edilerek aşındırıldı; tü¬ 
ketim kültürünü ve alışkanlıklarını adeta meşrulaştıncı bir 
kullanım aracı olarak tüketildi. Bu da bir sekülerleşmedir. Bu¬ 
gün yeniden bir iktisat teolojisi geliştirmeye ihtiyaç vardır. El¬ 
bette İlâhî takdirin anlamlı olabilmesi için insanın sorumlu¬ 
luklarını yerine getirmesinde özgür bir alanın tanınması gere¬ 
kir. Ama, rızık ve insanın eylemlerini tamamıyla cebrî bir pa¬ 
radigma içerisinde değerlendirmek ne kadar yanlışsa, Allah- 
insan ilişkileri bağlamında rızık anlayışını tamamıyla seküler 
bir alana taşımak da o kadar yanlıştır. Elbette İktisadî alanın 
sekülerleşmesi, ferdi tamamıyla din-dışı bir alana taşımaz. Fa¬ 
kat, cemaatin ferdini, bireysel dindarlık seviyesine indirerek 
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kutsal alana sınırlama getirir. Belki burada dinî bir pozitivizm¬ 
den söz edilebilir. 

Sekülarizasyon kavramı modern Batı tarihinde deneysel 
olarak mevcut ve büyük önem taşıyan süreçlere işaret eder. 
Sekülerizm sadece Kilisenin elinde tuttuğu alanlardan tahliye 
edilmesi anlamına değil, kurumsal manada kamu hayatından; 
toplum, siyaset, sanat ve kültür alanlarından da kutsalın el 
çektirildiği anlamı da ifade eder . 63 O, daha ileri bir boyutta 
toplumsal-yapısal süreçleri abluka altına alarak sanat, felsefe 
ve edebiyat gibi alanların din! içeriklerden arındırılması ve bi¬ 
limin dünyada özerk ve pozitivist bir algılama biçimiyle so¬ 
mutlaştırılmasına ek olarak, düşünsel alanları da kuşatıcı dal¬ 
galı dolaşım sahası bulur. Eğer toplumsal ve kültürel doku se- 
külerleşmişse, buna paralel olarak zihnî donanım da seküler- 
leşmiştir. Sekülerleşmenin başlangıç noktası kalp olduğu için 
bu süreci din dışı olmaktan daha çok, dinden yoksullaşma ola¬ 
rak görmek mümkündür. Sekülerleşme bütünü parçalamak 
gibi bir işlev görmektedir. Dinin getirdiği Tevhid parçalardan 
bütünselliğe doğru bir amaç taşırken; sekülerizm, tam tersi 
yoldan bir süreç izler. Çünkü sekülerizm cenneti yer-yüzünde 
arama çabasıdır . 64 Bu yönüyle sekülerizmin kendisi de bir 
dindir, ancak bu din Allah merkezli değil, Kur’an’da ifade buy- 
rulduğu gibi insanın hevâsım, hırs ve ihtiraslarını merkeze 
alan bir dindir. Şüphesiz bu fikri doğrulayacak pek çok argü¬ 
manı Kur’an’da bulabiliriz . 63 

Sekülerleşmenin alâmet-i farikalarının başında insan aklım 
metafizik denetimden kurtarma gelir . 66 XVII. yüzyıldan itiba¬ 
ren Avrupa, yerleşmiş her yargının, her toplumsal değerin, 
hatta Kutsal Kitab’ın serbestçe eleştirilebildiği bir döneme gir¬ 
di. “Aydınlanma çağı ” adı verilen bu çağjn önde gelenleri, ar¬ 
tık piskoposlar ve keşişler değil, bilginler ve filozoflardı, insan 
rûhunun, kendi dışından gelen etkilerden arınarak bilinçle ve 
salt kendi düşünce gücüyle geçmişte yaşananları eleştiriye tâ- 
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bi tutması ve onları yeniden düzenlemesi çabası olarak tanım¬ 
lanan “aydınlanma”nın tanıdığı en yüksek değer, hatta tanrısı, 
“akıl” idi. Nitekim bu sürecin sonunda Fransa’da patlayan 
devrimin katolikliği kaldırarak yerine ikame etmek istediği 
din de “akıl dini” (la culte de la Raison) oldu. Daha önce de 
işaret ettiğimiz gibi, inanç yerine aklı egemen kılma akımının 
ilk en önemli ürünü, Descartes’ın rasyonalizmidir. Descar- 
tes’m akıl yürütme yolu ile gerçeğe ulaşmada başvurduğu yön¬ 
tem “şüphe” dir. Gerçi onun akılcılığı şüphe ile başlayıp so¬ 
nunda gene TamTya varıyordu. Ama, temel özelliği akıl yürüt¬ 
me olan bu dönem ruhçuluktan maddeciliğe, Tanrı ya inanç¬ 
tan tanrıtanımazlığa kadar dağılan bir yelpaze içinde bir dizi 
felsefî akım yarattı . 67 Şüphesiz Kolakou/ski ’nin deyimiyle, ak-‘ 
lın mutlaklaştırılarak yanılmazlığının peşinen kabul edilmesi, 
Tanrı’nın olduğu kadar vahyin de inkârını gerektirmez, sade¬ 
ce vahyi, bir köşeye sıkıştırır . 68 Doğal olarak böyle bir akim 
ürettiği bilgi de evrensel ve tek doğru bir bilgi muamelesi gö¬ 
recektir. Böyle bir bakış açısı, insanın ufkunu daraltmakla kal- 
mayack birçok sorunun doğmasına da yol açacaktır. Çünkü 
insan hayatının salt rasyonalist bir bakış açısıyla, diğer bir de¬ 
yimle maddi dünyanın sınırlarıyla açıklanamayacak boyutları¬ 
nın olduğu gözden kaçmaması gerekir. Dolayısıyla, insanın 
dünyası, sadece etrafını çeviren fizik alan değil, duygu, sanat, 
estetik, din gibi fenomenlerle kuşatılmıştır. Elbette bu alanla¬ 
rı açıklamanın farklı yöntemleri de vardır. Örneğin, bilim var¬ 
lıkların nesnel yönlerini konu edinir ve fenomenler âlemiyle 
ilgilenir. Bu sebeple deney ve gözlem yöntemini kullanır. Bir 
kimse tecrübe ile ispatı mümkün olmadığı için melek, cin, 
şeytan, ruh gibi metafizik varlıkların gerçekliğini inkar ederse, 
bu bilimsel bir tavır değildir. Çünkü bilim verilerle hareket 
eder; doğrulayamadığını değil , yanlışlığını ortaya koyduğu şeyle¬ 
ri reddeder. Artık yaşadığımız çağda her bilim dalının kendine 
özgü yöntemleri vardır. Felsefede yöntem akıl olup, varlık ve 
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olayların “niçm”ini araştırır. Tabiat bilimlerinde yöntem du¬ 
yularla hareket etmek olup, varlık ve olayların “nasıl”lığı üze¬ 
rinde durur. Din ise, bütün bu bilimlerin ‘ malum 9 kapsamına 
girdiği için sonuçlarından istifade etmekle birlikte, yöntem 
olarak tecrübe ve aklın verilerinde acze düştüğü zaman, “va¬ 
hiyi devreye sokar . 69 Zira akim yardımı olmadan, duyular ve 
haber gerçek bilgiyi sağlayamaz . 70 Bilindiği gibi, akıl kelime¬ 
sinin anlamlarından birisi, toplayan ve derleyen demektir. İş¬ 
te bu manada M âtürîdî, Mu’tezilî anlayışta olduğu gibi, aklı, 
tabiatı birbirine uygun olanları bir arada toplayan, tabiatı bir¬ 
birine aykırı olan şeyleri birbirinden ayıran ya da ahlâkî an¬ 
lamda güzel ve çirkin olanı birbirinden temyiz eden bir mele¬ 
ke olarak görür. Ona göre, metafizik bilgiler ve ahlâkî ilkeler 
akıldan çıkar. İnsanları hayvanlardan ayıran akıldır . 71 Şüphe¬ 
siz akıl, Mâtürîdfnin zihniyet dünyasında üstün bir yere sa¬ 
hiptir, ama akıl, bilmeye muhtaç olduğumuz herşeyin gerçek 
bilgisini de veremez. Duyular gibi onun da bir sınırı vardır. 
Bazan insan aklı; arzu, dürtü, alışkanlık, çevre ve toplum gibi 
dış ve iç faktörler tarafından bulandırılır ve etkilenir. Sonuçta 
da kendi alanında olan şeylerin bile gerçek bilgisini vermekte 
başarısız kalır. Herhangi bir bilginin bir mesele ile ilgili muh¬ 
telif görüşleri ve çeşitli fikirlerinin olması, Mâtürîdî tarafından 
yukarıdaki beyanına delil olarak getirilmektedir. Çünkü akıl, 
nesneleri genel ve tümel bir şekilde kavrayacak güçtedir. Ak¬ 
lın tümel olarak kavramış olduğu şeyleri somutlaştırarak ve 
özel yanları ile belirleyecek başka bir otorite gereklidir. Bun¬ 
dan dolayı aklı dalâlete düşmekten koruyan, doğru yola yö¬ 
nelten, ince ve esrarengiz meseleleri anlamasına ve gerçeği bil¬ 
diren bir yardımcı klavuza ihtiyaç vardır ki, bu da ona göre, 
peygamberlere indirilen “vahiy”dir. Eğer bir kimse, vahiy yo¬ 
luyla olan bu ilahi hidayetin gerekliliğini inkâr eder de, yalnız 
başına akim, muhtaç olduğumuz bütün bilgileri vermeye 
muktedir olduğunu iddia ederse, kesinlikle, akima taşıyabile- 
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ceginden fazla yük yüklemiş ve gayet akıldışı bir şekilde ona 
zulmetmiş olur . 72 Kaldı ki, eşya ve olgular bize, sadece mikros¬ 
koptu bilim adamları tarafından değil , aynı zamanda peygam¬ 
berler, şairler ve ressamlar tarafından da açılır . 73 

Diğer yandan tarihsel görecelik olan sekülerleşme, aynı za¬ 
manda tarihin bir sekülerleşme sürecidir. Weberyan bir söy¬ 
lemle dünyevîleşmenin doğuşunda ve bu olgunun taşınmasın¬ 
da ana öğelerden birisi sanayi kapitalizminin dinamiğidir. Bu 
dinamiği ateşleyen ve taşıyıcı ana etken yeryüzü ölçeğinde ile¬ 
tişim teknolojisi devrimidir. Şüphesiz iletişim teknolojisi kü¬ 
resel ölçekte, sosyal hayatın en ücra mahrem alanlarını bile 
deşifre etmekle kalmıyor, yaşam biçimlerine kökten müdâha¬ 
le ederek dönüştürücü ve değiştirici bir işlev görüyor. Top- 
lumlarm giyim-kuşam biçimlerinden, mutfak kültürüne, doğ¬ 
rudan zihinsel yapılara sosyal hayatın farklı biçimlerini ve ye¬ 
ni yaşam tarzlarını sunuyor. Buna ek olarak endüstriyel üre¬ 
tim şekli de dünyevîleşmeyi bir zihniyet değişimine zorlayıcı 
bir etki yaratıyor. 

Attas'ı n dediği gibi 74 insanın bakışlarını fizik ötesi evreden 
buraya, şimdiye ve hali hazıra çevirme anlamı taşıyan seküler¬ 
leşme, hayatın sadece, sosyal, siyasal, kültürel, İktisadî ve İçti¬ 
maî yanlarını değil, ilahiyat alanlarını da etkisi altına alıyor. Bir 
nevi teolojik sekülerleşme diyebileceğimiz bu tutumla bazı Hı¬ 
ristiyan teologlar, sekülarizasyonun yol açacağı dinî ve teolojik 
krizin kaçınılmaz oluşunu kabullenmişler, Kitâb-ı Mukaddes’i 
tarihî şartlara uygun olarak dünyevî ve zamana uyan bir tarzda 
yorumlamaya gitmişlerdir. Öyle ki, bu teologlar, neo-moder- 
nist düşünce akımlarına ayak uydurabilme ihtirasıyla seküler- 
leşmenin temellerinin Kutsal Kitapta bulunduğunu, onun bir 
Incil (özellikle Yeni Ahid) ürünü olduğunu ve bu yüzden se- 
külerizasyon sürecine karşı çıkmak yerine gerçekçi bir tavırla, 
Hıristiyanlığın bunu kendi doğası ve gayesiyle aynı karakterde¬ 
ki bir süreç olarak kabul etmesi gerektiğini ileri sürdüler . 73 Bü- 
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tün bu gelişmeler doğrultusunda saf niyetlerle, Incil’in yeniden 
kavramlaştırılması, Tanrı anlayışlarının yeniden tanımlanması, 
Hıristiyanlık akidesinin Hellenizmden koparılması gibi konu¬ 
larda sekülarizasyon sürecine katılarak onun yardımını isteme¬ 
ye niyetlendiler. Onlar çok iyi biliyorlardı ki, çağdaş ateizmi 
doğuran koşulların yaratılmasının tek sorumlusu ilk gelişim 
yıllarında Hıristiyanlığın Helenistik kalıba dökülmesidir. Bu¬ 
gün de devam etmekte olan Hıristiyanlığın en ciddi problemi 
Tanrı sorunudur. Hıristiyan çevrelerde bugün hâlâ bu sorun, 
uniteryenler* ve teslis taraftarları arasında en önemli tartışma 
konusudur. Zira bu din gelişim tarihinde Grek putperestliği ile 
iç içe girmiştir. Bu sebeple bir takım ilahiyatçılar, Hıristiyanlı¬ 
ğa katkı yapmak adına, Hermenötik’in dönüştürücü esasına sa¬ 
rıldılar. Edmund HusserV in fenomonolojisinden. Martin Heideg- 
ger’in varoluşçuluğundan ve bazı dilbilimcilerin -özellikle Vi¬ 
yana çevresi- kullandıkları dilbilimsel analiz yöntemlerindeki 
son gelişmelerden aldıkları güçle, Hıristiyan kutsal metinleri¬ 
nin mitolojiden arındırılması ve Hıristiyan akidesinin Helenik 
karakterlerden ayıklanması üzerinde durmuşlardır. Ama bu te¬ 
ologlar, dünyayı Hıristiyanlığa ihtida ettirecekleri yerde, Hıris¬ 
tiyanlığı dünyaya ihtida ettirdiler . 76 Bundan dolayı, teolojik se- 
külerizm , Hıristiyanlığın evriminin vardığı bir sonuçtur. Zaten 


Uniteryen adı, “Tanrı’nın Birliği ” inancından gelmektedir. Hıristiyan¬ 
lığın aslında olmayan ve Pavlus ile ortaya çıktığı ileri sürülen teslis 
doktrinine karşı, ilk yüzyılda başlayan ve Aryus’Ia şekillenen bir mu¬ 
halefet bulunmaktadır. 325 yılında yapılan İznik Konsili’nde Ar- 
yus’un görüşleri reddedilmiştir. Bu tarihten sonra Aryus’un görüşle¬ 
ri Aryanizm adıyla bilinegelmiştir. Ancak “ Uniteryanizm ” adıyla bir 
hareket haline gelmesi XVI. yüzyıldadır. Avrupa’da ve İngiltere’de 
uniteryenliğin yayılması reformasyon devresinde ve sonrasında Kut¬ 
sal Kitab’ın serbest ve bağımsız incelenişiyle at başı yürümüştür. 
Böylece üçlemeye karşı tenkitler, XVI. yüzyıl ve sonrasında ortaya 
çıkmıştır. Uniteryenlerin inanç esasları; Tanrı’nın Birliği, Tanrı’yı ve 
insanları sevmekten, ebedî bir hayata inanmaktan ibarettir. Ayrıca 
onlar, Hz. Isa’nın Tanrı’Iığını reddederler. Geniş bilgi için bakınız. 
Tümer-Küçük, Dinler Tarihi, s. 320-321. 
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Liberal Teoloji , özgül olarak dinin tarihselliğini azami ölçüde 
ciddiye almak anlamını taşır. 77 

Yahudi ve Hıristiyan versiyonu itibariyle dinin kaynağı zo¬ 
runlu olarak metindir. Dolayısıyla kaynağa dönüş, doğrudan 
metne dönüşü amaçlar. Hıristiyanlık ve Yahudilikte metin ise, 
beşer eliyle vücuda getirilen söz, bilgi, haber ve hükümler 
mecmuasıdır. Tarihi olarak Tevrat, indirilmesinden 6 asır son¬ 
ra, İnciller ise ‘unitery enle fin geliştirdikleri, muvahhid bir te¬ 
mele dayalı Hıristiyan teolojisine tepki olarak yaklaşık 70 yıl 
sonra muhtelif müellifler tarafından kaleme alınmışlardır. 78 Şu 
halde bu din! metinlerin her birinin müellifi vardır. İslâmî ver¬ 
siyona göre dinin kaynağı, “İlahî kelam/söz” olarak telakki edi¬ 
lir. İlâhî kelam/söz Allah’tan vahyedildiği şekliyle bize güveni¬ 
lir yollardan ulaştırılan yegâne Kelâmullahtır. Tarihi süreç içe¬ 
risinde otantik yapısından koparılmış Tevrat ve İnciller insan 
eliyle te’lif edilmiş metinler olduğu için Ehl-i kitap dünyasında 
hermenötik ve fundemantalist okuma biçimlerinin geliştirilmiş 
olması gayet ma’kul ve makbul bir fikir olarak görülebilir. Ama 
biz bu adaptasyon örneğini belli bir yöntem ve ilke geliştirme¬ 
den olduğu gibi Kur’an’a uygulamaya ve uyarlamaya kalkarsak, 
karşımıza bir metin problemi çıkarır. Kur’an’ı bir metin düze¬ 
yinde ele aldığınızda ise, Kur’an’a bir müellif aramak gerekir. 
Bu durumda metin, bir takım oryantalistlerin söyleminde oldu¬ 
ğu gibi, Hz. Muhammed tarafından oluşturulmuş yani, lâhûti 
ve nâsûtinin ortak ürünü olur. Sonuçta böyle bir metin tarihi 
ve dönemsel özelliklerle ma’luldur. Elbette Kur’an, belli bir ta¬ 
rihi durum, belli bir konjonktür ve belli bir mekan/maddi or¬ 
tam/vasatta inmiştir; ama, buna rağmen, bu tarihi durum, kon¬ 
jonktür ve ortam, mesajın ete-kemiğe büründüğü dünyaya ait 
formlardır. Zaten dünya da etimolojik olarak insan zihnine 
yaklaştırılmış varlık düzeyidir. O halde bu düzey, tabiatıyla, 
başvurulması gereken bir araçtır. Ancak ontolojik ve epistemo- 
lojik olarak belirleyici değil, etkileyicidir. 79 
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IV. İslâm, Protestanlık ve 
Sekülerleşme 


• • zellikle Anglo/Sakson ülkelerinde yaşandığı gibi İslâm 

O Dünyasında protestan bir İslâm anlayışı gerçekleştiri¬ 
lebilir mi? Çağdaş İslâmî yenilenme ile Protestan söy¬ 
lem arasında ne gibi farklar vardır? Protestan söylemle İslâmî 
yenilenme arasında ayırt edici özellikler nelerdir? Bu sorulara 
cevap^vermeden önce batı toplumları ile kendini İslâm’a nis¬ 
pet eden toplumlar arasında ne gibi farklılıklar vardır? sorusu¬ 
na cevap aranırsa, aynı zamanda yukarıda sormuş olduğumuz 
sorulara dolayı bir cevap da verilmiş olacağı kanaatindeyim. 

Çoğu zaman oryantalist söylemde İslâm dininin bizzat 
kendisi ile (referans sistemi), din anlayışları, yani tarihsel 
İslâm çoğu zaman birbirine karıştırılmaktadır. Genelde oryan¬ 
talistler İslâm’ın toplumsal yapısını incelerken birkaç basit 
önermeye ve iddiaya dayanırlar: Bunlardan ilki, statik tarih 
anlayışına dayalı İslâmlaştırılmış toplumlarm yapısı ile Batılı 
Hıristiyan kültürün dinamik evrimsel özelliği arasında çelişen 
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bir karşıtlık kurmaktır. Bir başka ifade ile, İslâm toplumları fe- 
tihçidir, Batı Hıristiyan toplumları ise üreticidir. 

İkincisi , İslâm toplumlarında patrimonyal bir yönetim an¬ 
layışı egemen olduğu için hem düşünsel anlamda ve hem de 
iktisâdı faaliyetler bakımından müteşebbisler için özgürlük 
yolları kapalıdır. 

Üçüncüsıi ise, İslâm, itaat etme tutumunu beslediği için 
yazgıcılık toplumun genlerine işlemiştir. Böyle bir tutumda 
üretim faaliyetleri gelişmez. Hıristiyanlık ise, demokratik bir 
sanayileşme yolunda gelişen ve olgunlaşan akılcı, ilerlemeci 
bir toplumun tohumlarını içinde barındırmaktadır. Oryanta¬ 
lizmin ana önermesinin altında yatan epistemoloji, İslâmi¬ 
yet’in âtıl, Hıristiyanlığın ise dinamik olarak karakterize edil¬ 
diği bir epistemoloji idi. 80 

Halbuki bu oryantalist iddia, Protestanlık öncesi Hıristi¬ 
yanlığın Islâm’la yer değiştirilmesi olup, tamamıyla yanlış bir 
epistemoloji üzerine inşâ etme girişimidir. Belki bu iddialar, 
kısmen tarihsel Islâm hakkında doğru olabilir ama, otantik 
anlamda vahyin, yani İslâm’ın kendisi olduğu zaman yanlış 
bir bakış tarzı oluşturur. Dolayısıyla bu bir saptırmacadır. 
Tarihsel İslâm’da düşünülmez alanlar üreten ve sorgulama 
mantığını körelten yönelimlerin faturası, İslâm’a değil, Müs¬ 
lümanların din anlayışlarına kesilebilir. Batılılaşmış Hıristi¬ 
yanlık eğer Protestanlaşma süreci yaşamasaydı ruhbanlığı te¬ 
mel ilke edinmiş Kilise kurumunun sorgulanamaz ve eleşti- 
rilemez dogmatik yapısı, ayrıca vaftiz ve aforoz müesseseleri 
geçerli olan bir din nasıl dinamik bir özellik taşıyabilirdi? Bi¬ 
ri ilahi bir diğeri de insani kaynağa dayanmakla birlikte, her- 
ne kadar ontolojik anlamda bir farklılıktan söz edilirse de, 
makâsıd açısından İslâm’ın idealleriyle çağdaş demokrasinin 
idealleri arasında paralellikler kurulabilir. Örneğin, tarihsel 
bağlamda ilk Müslüman tecrübede somut olarak yaşama im¬ 
kanı bulmuş olan halkın yönetime katılımım sağlayan seçim 
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sistemi, yöneticiyi denetleyici şûra anlayışı ve emaneti taşı¬ 
mada liyâkat şartları (efdal) vb. gibi uygulamalarla bugünkü 
çağdaş özgürlükçü demokrasinin katılımcı versiyonu arasın¬ 
da benzerlikler yok mudur? Belli bir tarihsel süreçten sonra 
bu anlayış biçimleri saltanat yönetimleriyle birlikte bir kırıl¬ 
ma dönemi yaşamışsa bunun faturasını, sahih Islâm’a yık¬ 
mak haksızlık olmaz mı? Bugün bu sorulara cevap bulmak 
gerekmektedir. 

İslâm’da iki alan vardır. Bu alanlar tamamen birbirinden 
mutlak anlamda kopuk değildir. Birisi, sâbit olan değişmeyen 
alan. Ana hatlarıyla inanç esasları ve ibadetler sistemi gibi. 
İkincisi ise, değişken ve dinamik olan muamelât alanıdır. Za- 
rûret-i dinıyye ve usûlü’d-dîn kapsamı dışında kalan, muâme- 
lâtm temel ilke ve amaçlarını vazeden sâbitelerin varlığı gözar- 
dı edilmemek şartı ile muâmelât alanında içtihada gidilebilir. 
Tarihsel İslâm’da sorgulama mantığı dönemsel olarak işletil- 
mediği ve bu sebeple de tek bir düşünce sisteminin doğmalaş- 
tırıldığı, neticede içtihâdî akıl terk edilerek toplumsal yapının 
bütün alanlarında gelişme yollarının tıkandığı olmuştur. Eme- 
vîler devrinin kısmen bazı dönemsel kesitleri parantez içerisi¬ 
ne alınsa bile, yine de hicrî 4.yüzyıla kadar dinî bir çoğulcu¬ 
luk ve fikrî bir üretkenlikten bahsedilebilir. İslâmî ilimler ala¬ 
nında müstakil olarak kaleme alınan özgün eserler ve İlmî di¬ 
siplinlerin teşekkülü bu tarihlere denk düşer. Kelamı, Fıkhî ve 
hatta heretik akımların neşvünemâ bulduğu yüzyıllar bu dö¬ 
nemlerdir. Eğer fikir özgürlüğü olmasaydı, (rivâyeti tartışma¬ 
nın yeri burası değil) 73 fırka gibi 73 ayrı düşünce okulu or¬ 
taya çıkabilir miydi? Adı geçen yüzyıla kadar sorgulama man¬ 
tığı geçerli olduğu için tek bir düşünce sisteminin doğmalaş- 
ması engellenmiş oldu. Hicrî 5.yüzyılla birlikte Islâm toplum- 
larında dinin asıl dinamik alanını oluşturan içtihat fikrî don¬ 
durulduğu için aşılmaz otoriteler dönemi dediğimiz tecviz 
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otoritesi* dönemi başlatıldı ve mevcudun doğmalaştırılması 
ile birlikte skolastik akıl anlayışı büyük bir hızla ivme kazan¬ 
mış oldu. 81 

İslâm düşünce tarihinde skolastik asır aşaması, biz çağdaş 
müslümanlara intikal eden bir merhaledir. Hâlâ bugün bize ve 
bütün İslâm toplumlarma egemen olan İslâm, içtihad ve ceh- 
de ufuklar açan, felsefî ve kelamî tartışmalarla dolu yenilikçi, 
üretken ve icatçı klâsik asrın İslâm anlayışı değildir. Şu anda 
geçerli olan İslâm anlayışı, geçmişin kültürel mirasını tekrar 
ve taklide dayalı, İslâm’ın klasik çağında üretilen kültürel mi¬ 
rası doğmalaştıran, neticede hazırı tüketmeye çalışan bir 
İslâm’dır. İslâm düşüncesinin tarihte hakettiği yeri tekrar al¬ 
ması, İslâm’ın klâsik çağını yeniden tanıyarak, o dönemde ge¬ 
çerli olan akıl anlayışını yeniden ihyâ ve inşâ etmeye bağlı¬ 
dır. 82 

Muhammed Arfeoun’un 83 dediği gibi 17. yüzyılda ulemâ, 
İslâm düşüncesinde düşünülmezin ve düşünülmeyenin alanını 
genişletirken, Avrupalılar Descartes, Spinoza, Leibniz, Hob- 
bes, Locke, Rousseau, Voltaire ve diğerleriyle düşünceye yeni 
ufuklar açıyordu. İslâm ise, Hıristiyanlaştırılıyordu. Yönetici¬ 
ler gücünü halktan değil, doğmalaştırılmış hukuktan alıyor¬ 
du. Tek doğru, iktidarın doğrusu idi. Seçim sistemine dayalı 
bir anlayış yerine dinî monarşiler hâkim oluyordu. Eleştirel 
akıl yerine itaat kültürü yaygınlaştırılıyordu. Çünkü gelenek- 


Eş’arî kelamında “tecviz”, aklın kavramaya güç yetiremediği konu¬ 
larda, naklin söylediklerini kabullenmesi anlamına gelir. Bu düşün¬ 
ceye göre akıl kusurlardan hali olmadığı için, nakle tabi olmalıdır. 
Akıl, nesnel bir oluşturucu değil, öznel olarak naklin destekçisidir. 
Buna örnek olarak, tabiat kanunlarının zorunsuzlugu, hüsün ve kuJb- 
hun öznel ve naklî oluşu, peygamber gelmeden dinde sorumluluğun 
zorunsuzlugu, insanın irade ve eylemlerinde muhtar suretinde muz- 
dar olması gibi görüşler verilebilir, bk. Alevî, Saîd b. Saîd, el-Hıtâbul- 
Eş’arî, Beyrut, 1992, s. 106; Câbirî, M. Âbid, Arap-lslâm Kültürünün 
Akıl Yapısı y (çev. B. Köroğlu, H. Hacak, E. Demirli), İstanbul, 1999, 
s. 693-96. 
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sel Müslüman kültüründe eleştirel bir akla dayanmayan ve di¬ 
ni monarşilere meşrûiyet alanı açmada otoriterlik ve itaatkar¬ 
lık sürekli dinsel bir vurgu eşliğinde dillendiriliyordu. Elbette 
böyle bir söylemden ya diktatör bir insan ya da köle insan ti¬ 
pi çıkar. Bugün, özellikle dinî monarşilerle yönetilen birçok 
Müslüman ülkede otoriter sistemlerin yerleşmiş olması ve in¬ 
san hakları ve özgürlüklerle birlikte anılan demokrasi kültürü 
aleyhtarı propagandalar, rastlantısal değildir. 84 

Çalışmamızın başından beri vurguladığımız gibi, materya¬ 
lizm, sekülerizmin yol açtığı tek bir etken değil, başka etken¬ 
ler de vardır. Diğer taraftan Batı’da dini, rasyonaliteye uygun 
yorumlama biçimleri seküler teolojiyi besledi. Böylece bilim¬ 
sel keşifler, Hıristiyan doktrininin gelişimini içeriden zorladı. 
Sekülerizmin yollarına döşenen taşlar Protestan bir söylemin 
yolunu açan İlahiyatçılar eliyle yaptırıldı. Tabiri caizse, hem 
saptıran ve hem de sapıtanlar Kilise kaynaklı dini önderler ka¬ 
nalıyla oldu. Hıristiyan Protestan hareketlerin yoğunlaşması 
16. yüzyıldan sonra başladı. Böylece cismânî ve rûhanî iktidar 
birbirinden ayrılarak, cismanî iktidar Sezar’m eline geçti. Evet, 
Batı’da özellikle Anglo/Sakson ülkelerinde Pro.testan Hıristi¬ 
yanlık sadece bir “meslek ahlâkı” yani, kalkınma ideolojisi ola¬ 
rak muamele gördü. Endüstriyel kapitalizm geliştikçe kendini 
ilahı amaçlara vakfetme anlamına gelen dini asketizm gittikçe 
önemini kaybetti. Berger’in 83 yerinde deyimiyle Protestanlık, 
aşkın bir tanrının korkunç yüceliğini vurgulayayım derken 
ulûhiyet dünyasını soyup soğana çevirmiş, böylece de Allah’a 
rağmen varolmaya doğru yöneltici bir işlevsellik taşıyan deiz- 
me kaymıştır. Artık bir Protestanın dünyasında edilgen olan 
Tanrı, etken olan ise, insandır. Dediğimiz gibi, Protestan Hı¬ 
ristiyanlığın dili, sekülerizmin önündeki engelleri kaldırmada 
bir meşrûlaştırma işlevi görmüştür. Belli bir süreçten sonra da 
Protestan ahlâkı kapitalizmi doğurmuş, ama gitgide kapitalist 
birikim Protestan ahlâkını yok etmiştir. Çünkü, Protestan Hı- 
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ristiyanlıkta din, tasarrufu zorlamak ve servet birikimini artır¬ 
mak adına meşrulaştırıcı ve kalkınmacı bir araç olarak devre¬ 
ye sokulmuştur. Halbuki İslâm da çalışmayı emreder, ama 
İslâm servetin belirli ellerde tekelleşmesine karşıdır. 86 İslâm, 
bu tekelleşmeyi önlemek için mevcut sermaye birikimini üre¬ 
time dönüştürür ya da zekat vermek ve infakta bulunmak gi¬ 
bi, servetin toplumsal hayatta ihtiyaç sahiplerinin ekonomik 
anlamda güçlendirilmelerinde kullanımına yönelik teşvikte 
bulunur. 

Kısacası İslâm, insana ekonomik teşebbüs özgürlüğü verir¬ 
ken, bir yandan da tekelciliğin gelişmesini kontrol eder, de¬ 
netler. Bu manevî öğelerden arındırılmış bir dinî anlayışın, 
vahşi kapitalizmin câzibesinden yakayı kurtarması zordur. 
Bunu Weber, John Wesley’in dilinden çarpıcı bir şekilde şöy¬ 
le aktarır: “Korkarım ki , zenginliğin arttığı yerde dinin içeriği 
aynı ölçülerde azalmıştır. Bu yüzden de , eşyanın doğasına uygun 
olarak, gerçek bir dinin yeniden doğuşunun uzun süre kalıcı ola¬ 
bileceğini olanaklı görmüyorum. Çünkü din, hem çalışkanlık 
hem de tutumluluk üretmek zorundadır ve bunlar da ancak zen¬ 
ginliğe yol açar. Fakat zenginlik artınca, bütün dallarında gurur, 
kızgınlık ve dünya sevgisi de artacaktır. Sonuç olarak da dinin 
kutsallığı kaybolacaktır .” 87 Görüldüğü gibi burada bir ifrat ha¬ 
li vardır. Geleneksel Hıristiyanlıkta mistisizm ağır basmakta, 
dış dünya kötülenerek ihmal edilmektedir. Protestanlıkta ise, 
ruhânîliğin her çeşidine savaş açılması ve olabildiğince dış 
dünyanın sublime edilerek yüceltilmesi ve üretimin artırılma¬ 
sı fikri, tanrının insana yüklediği ‘amel’ olarak telakkî edilerek 
din alanındaki dengelerin altüst olmasına yol açılmıştır. Hıris¬ 
tiyanlığın her iki versiyonu da bir denge firârisi yaşamaktadır. 
Aksine sahih İslâm, bu dengeyi hep ön plânda tutmuş, ne 
dünyevîleşmeyi hiçe sayarak mistisizme ve ne de maneviyatı 
dışlayarak materyalizme kaymıştır. O madde ve mana arasın¬ 
da dengeleri sağlayarak her türlü ifrat ve tefritten uzak hem 


62 



SEKÜLERÎZMİN DOĞUŞUNU HAZIRLAYAN SEBEPLER 

inançta ve hem de amelde bir toplum yaratmayı hedeflemiştir. 
Müslüman gelenekte bu dengelerin değişik dönemlerde kay¬ 
bedilmiş ya da aşındırılmış olması, dinin kendisinden değil, 
Müslümanların din anlayışlarından kaynaklanmıştır. İslâm in¬ 
sanın dış dünyasını imar ederken asla iç dünyasını harap edi¬ 
ci bir mesaj taşımaz. 

A. Yeni Selefîlik Hareketi Bir Protestan Söylem midir? 

Girişte de vurguladığımız gibi sosyolojik anlamda olay ve ol¬ 
gularla fikirler arasında çok yakın bir ilişki mevcuttur. 19. 
yüzyılın başlarında Yeni Selefilik hareketinin ortaya çıkışı da 
bu ilişki ağının dışında değildir. Yeni Selefilik hareketinin do¬ 
ğuşunu hazırlayan sebepler nelerdir? diye sorulursa, askerî ve 
maddî nedenlerin yanında manevî ve fikrî anlamda İslâm dün¬ 
yasının geri kalış sebeplerine karşı bir tepkisel çıkış olarak ce¬ 
vap verilebilir. İslâm dünyasının değişik bölgelerinde yaşayan 
bir takım Müslüman münevverler, sanayileşme devrimini ger¬ 
çekleştirmiş olan Batının savaş cephelerinde Osmanlı ordula¬ 
rını yenilgiye uğratması, ileri süreçte Osmanlı’nm dağılması ve 
İslâm topraklarının büyük bir kesiminin Batıklarca işgal edil¬ 
mesi karşısında yenilginin sebepleriyle birlikte bu işgallere na¬ 
sıl son verileceği sorunlarını değişik açılardan tartışmışladır. 
Öncelikle onlar, İslâm dünyasının Batı sömürüsünden kurta¬ 
rılması için bid’at ve hurafelerden arınmış arı bir din anlayışı¬ 
nın ortaya konması ihtiyacını duydular. Bu hareketin hedefi, 
İslâm topraklarından sömürgeci güçlerin atılmasını sağlaya¬ 
cak bir kurtuluşçu ideoloji ortaya koyma ve yeni bir Müslü¬ 
man profilini inşâ etmekti. Yeni selefîlik hareketinin en büyük 
özelliği -Islâmcılar da dâhil- Batı’yı düşman olarak görmemek, 
Müslüman toplumu, Batı’nın maddî anlamda geliştirdiği çağ¬ 
daş teknoloji nimetlerinden yararlandırmak, ittihad-ı İslâmî 
gerçekleştirmek ve İslâm toplumlarım kalkındırmak adına or- 
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taya çıkan aktivist, modernist ve eklektik yönleri ağır basan 
bir hareket oluşları idi. Elbette İslâm dünyasının değişik böl¬ 
gelerinde boy veren bu akım organizeli ve homojen bir akım 
değildi. Fakat hepsinde ortak ülkü, ‘ kendi öz benliğimizi* mu¬ 
hafaza etmek şartıyla Batı uygarlığından nasıl yararlanabiliriz? 
sorusuna cevap aramaktı. Çünkü onlara göre kendi gettosuna 
kapanan her kapalı düşüncenin gelişimi muhaldi. Tarihte 
Mu’tezile, tercüme hareketleriyle bir nevi o çağın modernizmi 
ile karşılaşarak ona açık olmuş ve bu karşılaşma hiçbir zaman 
İslâm düşüncesini yutmamış, aksine bu temas, düşünce ala¬ 
nında bir verimlilik, çiçeklenme ve sıçrama getirmiştir. İşte bu 
akımın temel felsefesi, İslâmî bir yenilenme çabası olarak gö¬ 
rülebilir. Yenilenme psikolojik açıdan insana heyecan verici 
bir kavramdır. Ama beraberinde bir takım yozlaşma, savrulma 
ve yabancılaşmayı da getirme gibi riskler de taşımaktadır. 
Mezhepler tarihi alanında ortaya çıkan vefırâk-ı muhalife; diye 
adlandırılan birçok fırkanın çıkış amacı da böyle olmamış mı¬ 
dır? iyi niyetlerinden kuşku duymadığımız bu akım da hedef¬ 
lerini gerçekleştirirken o günün tarihsel psikolojisinden hare¬ 
ketle bir takım hatalı yollara girmişlerdir. 

Protestanlığın -Weber çizgisinin- etkisiyle İslâm dünyasın¬ 
da geri kalmışlığın nedenlerini arayan ya da kapitalizmin 
İslâm toplumlarında niçin ortaya çıkmadığını sorgulayan 
Müslüman aydınlar, Batı’nın gelişmesinin temelinde, kültür, 
ahlâk ve düşünce gibi bilişsel ve güdüsel etkenlerin yer aldığı¬ 
na inanıyordu. Yine batı, tevekkülcü ve öte dünyacı anlayıştan 
kurtularak “ilerlemişti.” Oysa bizde çok yoğun bir tevekkül 
anlayışının etkisiyle “bâtıl inançlar” vardır ve “dünya” bu an¬ 
layış nedeniyle olumsuzlanarak toplum tembelliğe itilmekte¬ 
dir. Bu çerçevede “ din terakkiye mani midir?” sorusu araştır¬ 
maların odağını oluşturur. Weber’in etkisiyle İslâm toplumla- 
rınm tarihsel evrimi, bu yaklaşım paralelinde sorgulanarak, İs¬ 
lâm’ın “akıl ve mantık ” dini olduğu yargısına varılır. 88 
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Osmanlı ve hiterlandı, * Aydınlanma ” dönemi yaşamamış 
bir büyük coğrafyanın adıdır. 16. ve 18. yüzyıllarda Rönesans 
ve reform hareketleriyle bir baştan başa Avrupa skolâstik akıl 
anlayışından kurtularak düşünceye yeni ufuklar açarken, Os¬ 
manlI, kendi içine kapanmış bir görüntü sergiliyordu. Osman- 
lı İmparatorluğunda “Aydınlanma” düşüncesi, 19. yüzyılın or¬ 
talarından itibaren tesirlerini göstermeye başlar. Bunda birçok 
faktör olmasına rağmen, “giriş”te de değindiğimiz gibi en 
önemli faktörlerin başında Batıya eğitim için giden talebeler 
gelmektedir. Diğer yandan OsmanlInın Batı ile sınırlara sahip 
olması, Batı düşüncesi ile temasta önemli bir avantaj olarak 
görülebilir. 

Aydınlanma felsefesinin düşünce omurgasını oluşturan 
mantıkçı pozitivist akımın “ilerlemeci dünya görüşü ister 
kendisini Türkçü, ister Batıcı ve isterse lslâmcı kimlikle ta¬ 
nımlasın, bütün Osmanlı aydınlarını etkilemiştir. Ama bu ay¬ 
dınların buluştuğu ortak değerler zemini, İslâmiyet’tir. İşte bu 
dönemde gelenekten kopmak istemeyen, fakat, geleneğe içeri¬ 
den eleştiriler yönelterek Aydınlanma düşüncesini oluşturan 
ilkeler temelinde ortak sentezler arayan düşünürlerden birisi 
Şinasi (1826-1871)’dir. Bu yazara göre, yüzleştiğimiz yeni me¬ 
deniyetin mucizesi, akıl ve kanundur. Çağdaş değerler dünya¬ 
sının başında adâlet, hak ve hikmet kavramları gelmektedir. 
Şinasi, yeni medeniyet ile İslâm medeniyeti arasında karşılaş¬ 
tırmalara giderek, uzlaşma arayışları içerisine girer. İslâmiyet 
nasıl ki, doğuşuyla birlikte bir cehalet çağını kapamışsa, aynen 
bunun gibi Batı uygarlığı da zulüm ve cehalet devrini kapamış, 
akıl ve adâlet devrini açmıştır. Dolayısıyla yeni medeniyet de¬ 
ğerleri, İslâmiyet’in ana ilkelerine uygundur. Örneğin, batı 
medeniyetinin temeli, akılcılıktır. Oysa, yüzyıllar öncesi İslâm 
medeniyeti de böyle idi. Yanlış inançlar ortalığı kaplayınca ak¬ 
la ve mantığa dayalı din anlayışları değişti. Bu sebeple Şina- 
si’ye göre, dinin asliyetine rücû ettirilmesi için yenilenmeye 
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ihtiyacı vardır. Yapılması gereken, bid’at ve hurâfelerle örülü 
din anlayışını protest bir din anlayışıyla yenilemektir. 89 

Tanzimat dönemi aydınları arasında “ Protestan Suavi ” diye 
ünlenen fakih Ali Suavi (1839-1878) ise, işe, medresenin sko¬ 
lâstik zihniyetini ve fıkhın doğma haline getirilmiş içtihatları¬ 
nı eleştirerek başlar. Çünkü Osmanlı bir fıkıh medeniyetidir. 
Bu sebeple o, fıkha isyan ederek, ilk defa sekülerleşmeyi savu¬ 
nur. Fıkıh kitaplarından dünyevî konularla ilgili bölümlerin 
çıkarılarak, sadece bu disiplinin ibadetlerle ilgili konulara has¬ 
redilmesi gerektiğini önerir. Ayrıca, ticaret hukukunda reform 
yapılarak faizin helâl kazanç kapsamına alınarak meşrûlaştırıl- 
ması gerektiğini söyler. Mevcut din anlayışlarını reforma tabi 
tutarak, ibadet dilinin Türkçe olmasından yana şiddetli bir ta¬ 
vır takınan Suavi, ayrıca, hadislere genellemeci bir yaklaşımla 
uydurma olduğu gerekçesini ileri sürerek sıcak bakmaz. İslâm 
memleketlerinin medeniyet, ticaret ve sanat alanında geri kal¬ 
mışlığını tekkecilik ve dervişliğe bağlar. İslâm toplumlarmda 
Batı’da olduğu gibi bir Aydınlanma süreci yaşanamamasmm 
nedeni olarak, akıl karşıtı ve yazgıcı bir din anlayışını gösterir. 
Bu sebeple yapılması gerekenin, İslâm’ın yanlış yorumlarını, 
ilerlemeyi durduran gevşemiş düşüncelerden ayıklamak oldu¬ 
ğudur, Bunun yolu da İslâm’ı, Batı’da olduğu gibi Hıristiyanlı¬ 
ğın yaşadığı reform sürecinden geçirmektir. 90 Bu görüşlerin¬ 
den dolayı Hilmi Ziya Ülken Ali Suavi’yi, İslâm anlayışlarında 
“selefiye” kategorisinde görerek bir İslâm modernisti sayar. 91 

Meşrutiyet dönemi aydınlarından Namık Kemal (1840- 
1888) ise, Avrupa medeniyetinden ibret dersi almak gerektiği¬ 
ni savunur, Allah’ın mutlak iradesi karşısında insanın özgür¬ 
lüğünü karşılaştırır. Mutlak hürriyet kadar, mutlak determi¬ 
nizmi de eleştirir. O, orta yolu bulmak için Fıkıh ve Kelam’da 
tartışma konusu yapılan “hüsn ve kubuh” teorisine dayanır. 
İslâm’ın terakkiye mani olmadığını kanıtlamak için, İslâm’ın 
adâlet ve medeniyet bağlamında batı uygarlığı ile örtüştüğünü 
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ileri sürer. Ona göre İslâmiyet akla uygun bir dindir. Osmanlı 
zihniyetine yerleşmiş olan skolâstik akıl ve yazgıcı tevekkül 
anlayışından kurtulmak gerektiğini söyleyen Namık Kemal, 
“h er ne yaparsa Allah yapar ” inancının cebrî bir yaklaşım ol¬ 
duğunu, bu fatalist düşünceden kurtulmak için Batı medeni¬ 
yetinin zihinciliğine tutunmak gerektiği görüşünden yana bir 
tutum sergiler. 92 

Bir Osmanlı düşünürü olan Ziya Gökalp’ in (1876-1924) 
kendisine Ankara’da bulunduğu yıllarda “İslâm protestanlaşa- 
bilir mi?” diye sorulan bir soruya “evet” dedikten sonra şu fi¬ 
kirleri ileri sürmesi gerçekten ilginçtir: “Dinin millî şekilde 
canlandırılması, dinden masalların uzaklaştırılması , ayin ve me¬ 
rasimlerin, hutbenin ve ezanın Türkçeleştirilmesi. Dinde reformu 
gerçekleştirebilmek için güvenilmeye değer birinin peşinden git¬ 
mek gerekirT 93 

Gökalp’m * dinde reform’ konusundaki düşünceleri ölümün¬ 
den sonra iktidarın kendi eliyle 1928 yılında giriştiği (dinde) 
reform hareketlerine temel ve esin kaynağı oluşturmuştur. Bu¬ 
nunla bağlantılı olarak, 1928 yılında, İstanbul Darülfünun İla¬ 
hiyat Fakültesi öğretim üyelerinden bir grup, dini reformize 
etme amacıyla çeşitli çalışmalarda bulundu. Bunların başında, 
İslâm’ın hurâfelerden ve tekkelerin dinamizmini kaybetmiş, 
yozlaştırıcı ve yazgıcı din anlayışlarından temizlenmesi geli¬ 
yordu. Dahası İslâm, çağdaş bir biçime sokularak “ ulusal çı¬ 
karlara” uygun bir hale getirilmeliydi. Bunun tefsiri, İslâm’ın 
modern dünyaya katılması, uyum sağlamasıdır. Gökalp’e gö¬ 
re, terakkinin önünde en büyük engeli kaldırmanın yolu, 
İslâm’ı reformize etmekten (Protestanlaştırma) geçiyordu. 94 
Gökalp’in bu çağrısı karşılıksız kalmadı, az önce değindiğimiz 
gibi ses getirdi. 1928’de İsmail Hakkı Baltacıoğlu başkanlığın¬ 
da Darülfünûn İlahiyat Fakültesi öğretim üyelerinden bir grup 
bilim adamı, dinde reform paketi hazırladılar. Bu pakette iba¬ 
det dilinin Türkçe olması savunuluyordu. Ayrıca, kiliselerde 
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olduğu gibi camilere sıralar konarak her türlü musiki âleti eş¬ 
liğinde dini musikinin icra edilmesi isteniyordu. Bunlar ibade¬ 
tin şeklinde, sıhhat ve sıfatındaki değişikliklerdi. Ayrıca “1928 
dinî ıslâh beyannâmesi ”nde bir de ibadetin fikriyatında değişik¬ 
likler öneriliyordu. Yani, camilerde insanlara hitap edecek 
olanların din feylesofları olması, şeklinde. Bu beyannâmenin 
sonunda, *Türkiye din alanında bütün İslâm milletleri için mo¬ 
del olabilecektir deniliyordu. 95 

Türk toplumunun fikir hayatında önemli izler bırakmış bu 
Islâmcı, Batıcı ve Türkçü aydınların görüşlerinden yola çıka¬ 
rak bir değerlendirmede bulunmak gerekirse, bunların dillen¬ 
dirdiği şey, Islâm’ı sosyal hayattan soyutlama değil, çağdaş uy¬ 
garlık düzeyini yakalamada motivasyon işlevi görebilecek dü¬ 
zeyde yeni bir kalıba sokma olarak görülebilir. Gerek Batıcı ve 
gerekse İslâmcı aydınlar o dönemde İslâm üzerine yazdıkları 
kitap ve makalelerinde daha çok Aydınlanma felsefesinin te¬ 
mel özelliklerini yansıtan aklı yüceltme düşüncesine ek ola¬ 
rak, bid’at ve hurafeye karşı savaş, tevekkül ve kader ilişkisi, 
tekke ve türbe geleneğine karşı muhalefet, taaddüd-i zevcât 
vb. gibi birçok konuyu tartışma alanına taşımışlardır. Hepsi¬ 
nin de değerlendirmelerinde ağır basan tema, dinin kapitalist 
gelişmeye yardımcı kılınması gibi, dinin toplumsal bir kalkın¬ 
ma aracı olarak görülmesi ve kullanılmasıdır. 

Islâm dünyasında Islâmcılar ve “Yeni Selefilik ” hareketi, 
Müslüman bilinçte yeni bir din! anlayış oluşturabilmek için üç 
temel ilkeyi hayata sokmayı amaç edinmiştir: (1) Yeniden 
Kur’an ve Sünnete dönüş; (2) Islâm dünyasında yeni mesele¬ 
lere çözüm bulmak ve İslâm’ın aktüel değerine aktüel boyut 
katmak için içtihat müessesesini canlandırmak; (3) Cihat ru¬ 
hunu diri tutmak. 19.yüzyıl İslâm dünyasının şartları içerisin¬ 
de geliştirilmiş olan bu üç argümanı bugünün ihtiyaçları açı¬ 
sından olaya bakarsak, kaynaklara dönüş ve fikrî/içtihâdı ci- 
had şeklinde iki maddede toplayabiliriz. 
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Yeni Selefilik akımı ile Protestan Fundamentalizmi arasın¬ 
da büyük farklar vardır. Yeni selefilik görüldüğü gibi Kur’an’ı 
tek kaynak olarak kabul etmez, okumanın açık ve kesin oldu¬ 
ğunu savunmaz ve Sünnet’e başvurmayı önemser. İslamcılık 
akımıyla da örtüşen selefilik, “içtihadı” savunduğu için 
Islâm’ın birçok yorumunu meşru görür. Böylece bu akım mo¬ 
dern dünyadan kopmaz. Dolayısıyla 19. yüzyılın bir ürünü 
olan yeni selefilik hareketi mahreçli bir İslâmî yorumdan dinî 
bir pozitivizm çıkmaz. Ama pozitivizmin etkisinde kalmadık¬ 
larını söylemek de mümkün değildir. 

Bilindiği gibi fundamentalizm 9 ilk defa Amerika’da ortaya 
çıkmış, 19.yüzyılda binyıl inanışının yaygınlaşması sonucun¬ 
da gelişen ve Incil’in kökenine dönmeyi amaçlayan Hıristiyan 
bir Protestan hareketidir. Bu hareketin inanç felsefesine göre 
tek otorite kilise değil Incil’dir. Vahyi, kilise değil, Incil temsil 
eder. Incil tanrı Kelamı olup otoritenin yegâne kaynağıdır. 
Onu anlayabilmek için lafzî/literal bir okuma biçimi seçilme¬ 
lidir.^ 

Epistemolojik açıdan eğer çağdaş bir Islâm Fundamentaliz- 
minden söz edilecek olursa, doğrudan bu akımın başvurduğu 
ilk öncül, Kur’an’ı referans olarak almaktır. Islâm’ın tarihsel 
mirasından epistemolojik usul ve beşerî pratikler alanında ko¬ 
parak, Sünnet'e yapılan vurguları elindçn geldiğince önemsiz - 
leştirmektir. Bu akımın, bir kaynak olarak Sünnet’e yaklaşımı 
olabildiğince ikirciklidir. Bu yüzden paradoksal olarak Islâmi 
hermenötikle aynı amaca yönelir; bu amaç da modern dünya 
ile uyumdur. Oysa hatırlanacağı üzere Batı Hıristiyanlığında 
Hermenötik ve Fundamentalizm , iki ayrı paradigmadır ve da¬ 
ima birbiriyle çatışma içindedirler. 97 

Islâm fundamentalizmi, herhangi paradigmatik bir sorgu¬ 
lamayı gereksiz görüp özünde modern dünya ile uyumu esas 
aldığından, tıpkı Hıristiyan fundamentalizmi gibi bir poziti¬ 
vizme kapı aralamaktadır. Başka bir ifadeyle savunucularının 
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niyetleri ve amaçları bu değilse bile ancak kaçınılmaz bir bi¬ 
çimde evrensel doğruları yakalamanın yolunun Kur an’ı lafzi 
okumadan geçtiğine, kişinin diğer bütün yardımcı ve destek¬ 
leyici kaynakları bir kenara bırakıp Kur'an’a dönmesiyle bula¬ 
cağı varsayımı üzerinde temellendiğinden, bir İslâm pozitiviz¬ 
mine alan açmaktadır. 98 

İslâmî fundamentaüzm, İslâm'ın tarihsel düşünce, ilim ve 
irfan geleneğinden bir kopuştur. Söz konusu fundamentalizm, 
özünde 18. yüzyıl rasyonalizmi ve 19. yüzyıl pozitivizmini ha¬ 
reket noktası alarak modernliği İslâm içinde üretmeye çalışır. 
Bütün modernleşme ve kalkınma projelerinin temel bir soru¬ 
nu olan meşrûiyet krizinin, ancak Kur'an a dönüşle aşılabile¬ 
ceğini varsayar. Sünnete yer yer atıflarda bulunsa bile, Sün- 
net'i ve İslâm tarihini bu projeyi doğrulayacak şekilde yorum¬ 
lar, ama genel bakış açısından Sünnet’i ve İslâm düşünce mi¬ 
rasını “Kur’an’ın dışında ve Kur’an’a rağmen geliştiğini ” ve bu 
yüzden bugüne kadar Kur'an'ın doğru anlaşılmasının önünde 
kültürel bir engel teşkil ettiğini savunur. Bu hareket aynı za¬ 
manda ilerlemeci bir tarih anlayışına sahip olduğu için mutlu 
bir gelecek vadinde bulunur. Yine böyle bir hareket özünde 
özgürlükçü değil, totaliter bir yapı da taşır. Bu dinî pozitivizm, 
kimi Müslüman toplumlarda, ilerlemeci ve kalkınmacı anla¬ 
yışların meşrûluğuna yol açıcı olduğu için seküler alanın açıl¬ 
masına hizmet ettiğinden politik çevreler tarafından psikolo¬ 
jik destek de görür. 99 Bunun örneklendirmelerini biraz sonra 
İslâm dünyasından vereceğiz. Bu örneklendirmelere geçme¬ 
den önce 18. yüzyılda dinî düşüncede Aydınlanmanın getirdi¬ 
ği rasyonalizm etkisiyle liberal bir teoloji inşâ edilir. Tarihsel 
olarak akıl-vahiy arasındaki ilişki biçimi yeni bir yoruma tabi 
tutulur. Bu Protestan bakış tarzı liberal teolojinin oturduğu 
alanı ve sınırlarını da belirler. O halde Islâmi fundamentalist 
ve modernist düşünürlere de etki edecek olan “liberal teoloji ” 
nedir? 
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Liberal teoloji , dinin tarihselliğini savunan bir akım olup, 
dini köklü bir biçimde öznelleştirmiştir. Artık nesnelliğini 
kaybeden din, gider ayak, özgür bireysel tercih haline gelir. 
Realiteler giderek, zihinsel yorumla inhisarlandırılır. Örneğin, 
Hıristiyan teolojisi öğretisinde yaygın olan Hz. İsa’nın öldük¬ 
ten sonra dirilişi, artık, fiziki tabiatın dışsal dünyasında mey¬ 
dana gelen bir olay olarak görülmeyip, mü’minin bilincinde 
yer alan varoluşsal yahut psikolojik bir olguyu gösterecek bir 
biçimde “tercüme edilir Farklı bir deyişle, dinin işaret ettiği 
gerçekçilik/realissimum, kozmos veya tarihten bilince nakle¬ 
dilir. Böylece kozmoloji, psikoloji haline gelir. Tarih ise, bi¬ 
yografi. Kuşkusuz bu dönüştürme sürecinde teoloji, kendini 
çağdaş sekuler düşüncenin realite hakkmdaki varsayımlarına 
uyarlar ve doğrusu din! gelenekleri (onlarla uygun bir hale ge¬ 
tirmek için) böyle bir uyarlama yaparken iddia edilen zorun¬ 
luluk, söz konusu teolojik hareketin yaygın bir biçimde varlık 
nedeni olarak dile getirilir. 100 

Liberal teoloji hareketinde, fizik! tabiata, tarihsel kişilik, 
olay ve olgulara sahip olan olayların inananın bilincinde varo¬ 
luşsal zihinsel kavramların kullanılmasında epeyce Neo Rant¬ 
çı felsefede geliştirilen “ sembol” kavramı işe yaramış ve adap¬ 
tasyon faaliyetlerinde kullanılmıştır. Özellikle Hıristiyanlıkta 
geleneksel kabuller ‘ sembollere 9 dönüştürülmüştür. Bu ruhla 
donanan neo-liberalist teoloji akımı, dinî sosyal fenomen bo¬ 
yutundan ruhsal tedavi amaçlı bir hizmet alanına çekerek, di¬ 
nin çekim alanını alabildiğine daraltmıştır. Alman kökenli li¬ 
beral teoloji, özel olarak dinin tarihselliğini azamî- ölçüde cid¬ 
diye almak anlamını taşır. Bu düşüncenin ileri noktası -Hıris¬ 
tiyanlık söz konusu olduğunda- dini ciddi bir biçimde bir in¬ 
san ürünü olarak ele almaya kadar götürebilir. 101 

Bilindiği gibi Protestan Hıristiyanlık, dışarıdan bir baskı ile 
değil, bu dinin kendi içinden çıkan ilahiyatçılar eliyle dönüş¬ 
türücü bir eylem sonucu ekolleşti. Liberal teoloji hareketinin 
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düşünsel ve varoluşsal mirası göz önünde tutulursa, aynı ba¬ 
kış açısının etkileri İslâm dünyasında tarihselcilik açısından 
kendisini Kuran ve Sünnet’i anlamaya yeni yaklaşımlar adı al¬ 
tında geliştirilen ifade biçiminin adaptasyonu olarak görülebi¬ 
lir mi? Bir başka açıdan bu soruyu şu şekilde sormak da müm¬ 
kündür. Acaba İslâm dünyasında elitis/bizantinist aydınların 
seküler bir dünya inşâ etme çabalarındaki başarısızlıkları, ye¬ 
ni dönemlerde Hıristiyanlıkta olduğu gibi, İslâm’ın içerisin¬ 
den protestan bir İslâm anlayışı üretme çabaları olarak okuna¬ 
bilir mi? Özellikle Kur’an’ı ve Sünnet’i anlama sorunu çevre¬ 
sinde başlatılan yoğunlaştırılmış ve ağırlaştırılmış tarihsel ve 
antropolojik bir düzlemde Kur’an okuma biçimleri liberal te¬ 
olojik söylemin yansımaları mıdır? Çünkü İslâm dünyasında 
ortaya çıkan çağdaş rasyonalist akım, dinî, katı rasyonalist bir 
plâna indirgeyerek yorumlama yoluna gitmiş ve deist bir Tan¬ 
rı anlayışı zihinlerde yerleştirilmeye çalışılmıştır. Biz bu etki¬ 
leri özellikle Hint-alt kıtasında yaşayan modernist Müslüman 
aydınların düşünce dünyalarında görüyoruz. 

Anglo/Sakson medeniyetinin Hint’li Müslümanlar tarafın¬ 
dan tanınmasında Seyyid Ahmed Han’ın (1817-1898) katkıları 
göz ardı edilemez. 19. yüzyılda, Ortaçağ İslâm’ından modem 
İslâm’a geçişi sağlamak için yapılan girişimin öncülüğünü S. 
Ahmet Han yaptı. 1857’de Hindistanı’ı işgal ederek sömürge ha¬ 
line getiren Ingilizlere karşı girişilen ayaklanmanın başarısızlık¬ 
la sonuçlanması ve bilâhare Hint-alt kıtasında yaşayan Müslü¬ 
manların geçirdikleri ciddi sarsıntı, onu, İslâm’a yeni bir yorum 
getirme arayışına itti. O, modern zamanların önde gelen İslâm 
düşünürleri arasında en radikal olanıydı, yaklaşık yüzyıl sonra 
da tartışılan bir kişi olma özelliğini hâlâ korumaktadır. 102 

S. Ahmed Han’ın, Batı medeniyetinin daha iyi bir değerlen¬ 
dirilmesinin yapılması ve imanın temel hükümlerinin rasyo- 
nalize edilmesi konusunda büyük çabalar harcadığı görülmek¬ 
tedir. O bu sebeple, İslâm teolojisini Rönesans sonrası Batı’ya 
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egemen olan hümanist, rasyonalist ve bilimsel fikirlerle bağ¬ 
daştırma yoluna gider. Müslüman tecrübeden yararlanarak, 
örneğin, Mu’tezile geleneğinin rasyonalist skolastizminin te¬ 
rimleriyle, İslâm’ı, yeniden yönlendirmeye/yorumlamaya çalı¬ 
şır. Bir anlamda S. Ahmed Han’ın bütün entelektüel çabası Din 
ve Bilim arasında bir uzlaştırmaya giderek yeni nesli etkilemek 
istediği görülür. Bu nedenle modern bilim zihniyetinden hay¬ 
li etkilenen ve yararlandığı görülen S. Ahmed Han, Kur’an’ı 
anlamada ve teolojik görüşlerini bu yoruma göre oturtmada 
gelenekten de yararlanarak yeni bir yöntem geliştirir. Onun 
vahiy metniyle deneysel bilimlerin verileri arasında var sayılan 
çatışmayı çözümlemesi şöyledir: 

1. İlk olarak te’vile, mecazî yoruma gitmek: Kur’an dilinin 
kullanımını ve anlamını yakın bir tetkik, meseleyi^ ilgi¬ 
li kelimenin veya pasajın gerçek anlamını verecektir. Bu 
anlam yalnızca şimdi keşfedilmiş olsa bile vahyi gönde¬ 
ren tarafından da kastedilen anlamdır. 

2. Vahyedilen metinler ve bilimin açıkça tesis edilmiş doğ¬ 
ruları aynı tür bir gerçekliğe, yani objektif dünya hak- 
kındaki hakiki ve tanımlayıcı gerçekliğe delalet ederler. 
Bu sebeple birbirleriyle çelişmezler. Çelişkiler yalnızca 
görünüştedir ve vahiy metinlerinin yanlış yorumlanma¬ 
sından kaynaklanmaktadır. 

3. Verilen Kur’an pasajının mecazî bir yoruma ihtiyaç his¬ 
sedip hissetmediğine ve mümkün cevaplardan hangisi¬ 
nin tercih edileceğine karar vermede kıstas bilimin or¬ 
taya koyduğu gerçeklerdir. Bu tip gerçeğe akıl yoluyla 
ulaşılır ve bu gerçek de tabiat kanununa ait bir gerçek¬ 
tir. Başka bir deyişle bu doğruya isbat yoluyla (burhani 
delil) ulaşılır ve bu sebeple kesinlik ifade eder. Modern 
bilimler klâsik felsefenin ilk prensipleriyle (evveliyât) 
aynı kesinlik derecesine sahip olduğunu iddia edebile¬ 
cek doğrular tesis ederler. 
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4. S. Ahmed Han’ın, vahiy-bilim ilişkisi anlayışı, îbn 
Rüşd'ün (ö. 595/1198) aklî bilgi ve nakli bilgi arasında¬ 
ki uzlaşma problemini çözümüne benzer. Bunlar birbi- 
riyle gelişemez ve şayet vahyin zahiri anlamı ma’kul 
olanla çelişiyorsa, vahiy mecazî olarak yorumlanmalı- 
dır. 103 Seyyid Ahmed Han, dayandıkları empirik, in- 
düktif metoda bakmadan tabiî bilimlerin sonuçlarına 
tam ma’kul değer atfetmesi sebebiyle Ibn Rüşd ’den ayrı¬ 
lır. Bu epistemolojik optimizimde o herhangi bir ikti¬ 
basta bulunmadan ve isimlerini vermeden F. Bacon 
(1561-1626) ve J. Stuart Mili (1806-1873)’^ kanaatleri¬ 
ni takip etmektedir. 104 

Genellikle bu metodoloji S. Ahmed Han’ı, modern uygarlı¬ 
ğın beklentileriyle teolojiyi bağdaştırmak için inancı, gelenek¬ 
sel anlayışların dışına çıkarak alışılmadık bir şekilde yeniden 
yapılanmacı bir yorumlama çizgisine çektiği görülür, ^.yüz¬ 
yılın mantıkçı pozitivist bilim anlayışından oldukça etkilendi¬ 
ği anlaşılan S. Ahmed Han, birçok inanç konusunu ve Kur’an 
pasajını, modern bilimin lehine te’vile götürmüştür. Akla yük¬ 
lediği anlam, imanın temellerini sarsacak bir noktaya varmış¬ 
tır. Örneğin, S. Ahmed Han, geleneksel Müslümanlık anlayı¬ 
şında olduğu gibi, melek inancını kabul etmez. Melek inancı¬ 
na tabiatçı ve empirik bir rasyonalist çerçevede yaklaşan S, 
Ahmed Han, melekleri, Allah’ın yarattığı bir tabiat kuvveti 
olarak yorumlar. Ona göre Cebrâîl, müstakil bir şahsiyeti olan 
Varlık değil, peygamberlerde bulunan bir vahiy melekesidir. 
Rûhu’l-emîn denilmesi de bundandır. İnsanda sezgisel biliş 
olan melekiyet, insanı kötülükleri ortadan kaldırma mücade¬ 
lesinde cesaretlendiren ilahi moral bir destektir. 105 Benzer bir 
aklileştirme süreci şeytan konusunda da uygulanmıştır. Şey¬ 
tan yoldan çıkmış melek olarak metaforik bir biçimde 
Kur’an’da ateşin yaratığı olarak zikredilmiştir. Bu insanın kö¬ 
tü tabiatına işaret eder, diyen S. Ahmed Han şeytanı ise. 
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Kur’an’da şer, hastalık ve diğer uygunsuzlukların projeksiyon¬ 
ları olarak yorumlar. Ona göre Cin, yabani insanlar için kulla¬ 
nılan bir nitelendirmedir. 106 Öte yandan onun zihniyet dün¬ 
yasında Sünnet, çok önemsiz bir kültürel form olarak görülür. 
Bu, sünneti yok saymakla eşdeğerdedir. 

S. Ahmed Han, Hz. Âdem ile Havva’nın kıssasını Danvin’in 
evrim teorisi bağlamında yorumlayarak bu kıssanın olgusal 
bir değere haiz olmadığı görüşünü benimser. Müellife göre, bu 
kıssanın olgusal düzeyde hiçbir gerçekliği yoktur; belli bir za- 
man-mekan diliminde vukû bulmamıştır. Kur’an, beşere Al¬ 
lah’ın bir tenezzülâtı olduğundan, ayrıca insanın konuştuğu 
bir dil ve kavrama gücü dikkate alındığından zihnî/kurgusal 
ve temsili (metaforik) bir anlatım özelliği taşımaktadır. Bu se¬ 
beple Hz. Âdem kıssasında geçen konuşmayı olgusal bir düz¬ 
lemde gerçeklik olarak yorumlamanın mantıksal bir temeli de 
yoktur. Hayâlı ve temsilidir. Dolayısıyla Hz. Âdem ve eşinin 
cennetten çıkarılışına ilişkin kıssa, metaforiktir; Hz. Âdem ise. 
insan tabiatını temsil eder. 107 

İslâmî modernistlere dâhil edeceğimiz çağdaş Müslüman 
düşünür Abdülkerlm Sürüş da aynı düşüncededir. Ona göre 
Kur’an kıssaları, müellifin geliştirdiği yöntemin diliyle dinin 
‘bi’z-zat’ alanına ait değil, ‘bi’l-araz’ alanına aittir. Bu kıssalar¬ 
dan, olgusal bir gerçeklikten ziyâde metaforik bir söylem ara¬ 
cılığıyla bir takım sonuçlar çıkarmak amaçlanır. 108 Elbette 
İslâm dünyasında aynı görüşü paylaşan farklı şahsiyetler de 
vardır. Özellikle Mısır eksenli modern tefsir çalışmalarında bu 
görüşün temsilcilerini görmemiz mümkündür. 

Peygamberler ilahi tabiat kanununun neşredicileridir. 
Mu’cize kavramı, yanlış ve kural tanımaz bir biçimde bu ka¬ 
nunla çatışır, diyen S. Ahmed Han, kutsal kitaplarda zikredi¬ 
len mu’cizeleri sembolik olarak yorumlar. Ayrıca S. Ahmed 
Han, Kur’an’da geçen hissi mu’cizelere mantıkçı pozitiviz¬ 
min bilim anlayışıyla yaklaştığı için akılla çelişik bulur ve sa- 
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hih olmayan bir te’vil anlayışına gider. Örneğin, Kur’an’m 
değişik sûrelerinde anlatılan Hz. Musa’nın Kızıldenizi geçti¬ 
ğine dair kıssayı da dilbilim açısından tahlil ederek bir tabi¬ 
at hadisesi olan med ve cezirle irtibatlandırır. 109 Böylece o, 
geleneksel sünni anlayışta kabul edilen mu’cizenin varlığını 
da benimsemez. Çünkü mu’cize tabiatüstü bir olaydır. Pro¬ 
testan söylemin amacı da, her türlü tabiatüstü olayın büyü¬ 
sünü bozmaktır. 

Diğer taraftan S. Ahmed Han, doğal âfetlerle-günahlar ara¬ 
sındaki ilişki meselesine seküler bir zâviyeden yaklaşır. In¬ 
cil’de olduğu gibi Kur’an’daki doğal âfetlere günahkâr halklar 
üzerine İlâhi cezanın verilmesinin işaretleri olarak yapılan 
göndermelerin popüler hurafelerde kökleri vardır, diyen S. 
Ahmed Han, bu kıssalara,, kutsal kitaplardaki tarihsel gerçek¬ 
ler olarak değil, popüler kıssalar çerçevesinde ödünç alman 
ahlâki motifler olarak bakar. 110 

Görüldüğü gibi savunmacı bir refleksle Kur’an verilerini 
rasyonelleştirme konusunda inanç konularını zorlayan S. Ah¬ 
med Han’ın bu girişimi, Protestan bir İslâm! söylem tarzı ge¬ 
liştirmek olarak görülebilir. Elbette tabiat yasalarıyla Kur’an’ın 
doğrularını aynıleş tir mey e çalışan sadece S. Ahmed Han olma¬ 
mıştır. Islâm dünyasının istilâya uğrayan değişik bölgelerinde 
yaşayan Müslüman bilim adamları modern bilimle karşılaşma¬ 
ları ve Müslüman bilincinde yeni bir sıçrama yapma adına filt¬ 
resiz bir şekilde modern düşünce ve bilim anlayışını vahye tat¬ 
bik etmeye çalışmışlardır. Öyle ki, dinî düşüncenin yeniden 
teşekkülünde büyük gayretler göstermiş olan Muhammed İk¬ 
bal (ö. 1939) bile, “Cennet ve Cehennem herhangi bir meka- 
nın/yerin adı değil, ego’nun çeşitli halleridir. Bir başka deyim¬ 
le Cehennem, insanın bir insan olarak başarısızlığını acı bir 
şekilde hissetmesi; Cennet ise, ölüm ve felaket güçlerine zafer 
kazanma sevincinin adıdır” 111 diyerek psikolojik tahlillerde 
bulunuyordu. Bu görüş çağdaş felsefî anlayışlar etkisinde ya- 
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pılan bir yorumlama biçimidir. Aslında öykünmeci bu tavır, 
mağlup medeniyetlerin insanlarının galip medeniyetler karşı¬ 
sında duydukları eziklik ve psikoz halinden başka bir şey de¬ 
ğildir. 

Geleneksel sünnı anlayışa karşı protest bir söylem gelişti¬ 
ren düşünürlerden bir diğeri de Seyyid Emir Ali (1849- 
1924)’dir. İslâm’ın da, Hıristiyanlığın geçirdiği gibi bir yeni¬ 
lenmeye ihtiyacı vardır, diyen S. Emir Ali, kendi deyimiyle 
“Sünni Kilise’si ile Roma (Katolik) Kilisesini” karşılaştırmakta 
ve Mutezileciliği bir tür w İslâmî Protestanlık ” şeklinde şöyle ta¬ 
nımlamaktadır: “Beşyüz yıl boyunca İslâm, insanlığın özgür 
entelektüel gelişimine yardımcı olmuştur; ama daha sonra or¬ 
taya çıkan gerici bir hareket sonucu, insan düşüncesinin tüm 
akışını birden bire değiştirmiştir. Bilim ve felsefeyi geliştiren¬ 
lerin, İslâm’ın sınırları dışında oldukları ilan edilmiştir. Sünni 
Kiîisesi’nin, Roma Kiîisesi’nden bir ders çıkarma imkanı yok 
mudur? Onun da benzeri şekilde genişlemesi ve çok yönlü ol¬ 
ması mümkün değil midir? Halbuki, Hz. Muhammed’in öğre¬ 
tilerinde bunu önleyen hiçbir şey yoktur, diyen S. Emir Ali’ye 
göre, İslâmî Protestanlık , aşamalarının birinde (Mu’tezilîlik) 
bunun hazırlığını yapmıştır. O halde, büyük Sünnî Kilisesi , es¬ 
ki engelleri neden süpürüp atmıyor, neden yeni bir hayata 
başlamak için yükselmiyor?” 112 

Pozitif bir bilim anlayışının kurulması için insan aklı, tüm 
doğaüstü inançlardan arındırılmalı idi. Zira yeni çağın bilim 
anlayışı seküler bir temel üzerinde yükseliyordu. Bu bilim an¬ 
layışının çok keskin çizgilerini S. Emir Ali’de de görmek 
mümkündür. O, Luteryan bir eda ile dinde reform yapılması 
gerektiğini seslendiriyordu. İslâm inanç esaslarını aklileştirme 
yolunda spekülatif rasyonalizme dayalı bir yöntemi seçen S. 
Emir Ali, melek ve cin gibi varlıkların tabiatı olmadığını söy¬ 
ler ve devamla, bizim modern zamanlarda ‘ tabiat ilkeleri' ola¬ 
rak baktığımız şeylere geçmişte atalarımız ‘ melekler ’ ve gökle- 
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rin vekilleri olarak baktılar. Locke 7 un düşündüğü gibi, Allah’la 
insan arasında aracı varlıkların olup olmadığı sorunu, insanla 
hayvansal yaratılışın daha alt biçimi arasında aracı varlıkların 
olup olmadığı sorunu gibidir. Bu sorun insan aklı tarafından 
iskandil edilecek kadar derin bir sorundur, 113 diyerek Seyyid 
Ahmed Han m bu konudaki düşüncelerini takip eder. 

Şeytanın kimliğine kozmolojik olmaktan ziyade ahlâki bir 
mesele olarak yaklaşan S. Emir Ali, şeytan diye isimlendirilen 
şeyin insanın tabiatında bulunan kötü bir nitelik olduğunu 
söyleyerek, tarihsel perspektifte yine aynı şekilde S. Ahmed 
Han’ın bu konudaki görüşüyle birleşir. 114 Aligarh okulunun 
radikal modernistleri gibi S. Emir Ali de Peygamberin belirli 
buyruklarının liberal teolojinin gereği, tarihsel olarak yalnızca 
O’nun zamanına ait olduğuna inanır. Buna göre her İslâmî 
önermenin zorunlu olarak değişmeyeceğini varsaymak, tarihe 
ve insan zekâsının gelişmesine adaletsizce müdâhale etmek 
demektir. Onun teolojik yaklaşımına göre İslâm’ın tarihe esas 
katkısı ahlâki insancıllık alanında olmuştur. S. Emir Ali’ye gö¬ 
re İslâmî ahlâki hayat, ahiretin moral ve dini görüşüne uyum- 
lanmasma rağmen şimdi de yaşanacak bir hayatı esas olarak 
kastetmiştir. Müeyyideleri nezaket ve vazifeye dayalı insan 
ilişkileri, fiziksel ve zihni sıhhattir. S. Emir Ali’nin İslâm ahlâ¬ 
kını formüle edişinde adâletten çok iyilik severlik üzerinde 
daha büyük bir vurgu olması dikkat çekicidir- 115 Kur’anî hü¬ 
kümleri (ahkâm) “belli bir zamana bağlı 79 ve “bütün zamanlar 
için geçerli ” olarak ayıran Aligarh okulunun metodolojisini 
benimsediği anlaşılan S. Emir Ali, Kur’an’da geçen ‘hırsızın ce¬ 
zası ile ilgili emri, hapishanesi olmayan kabile toplumları için 
uygun olduğunu, günümüzde hapishane olduğu için el kesme 
yerine bir başka ceza verilebileceği şeklinde tarihselci bir yo¬ 
rumda bulunur. Kadının şahitliği ve mirasdaki konumu gibi 
meseleleri, illet temelinde değil, hikmet, maslahat/amaç ve ta¬ 
rihsellik açısından değerlendirir. 116 
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Hoodbhoy’a göre Seyyid Ahmed Han ile Seyyid Emir Ali'nin 
bilim ve felsefe ile ilgili ateşli savunmaları, sosyal önemi olan 
konularda genel bir liberalizmle bağlantılı idi. Her ikisi de Po¬ 
ligamiyi (çokeşlilik) ve peçe kullanılmasını modern çağa uy¬ 
mayan uygulamalar olarak reddettiler. Cihadı, aslında ente¬ 
lektüel bir savaş anlamına geldiği şeklinde yorumladılar, hır¬ 
sızın elinin kesilmesi ve zina edenin taşlanarak cezalandırıl¬ 
masını, sadece, hapishanesi olmayan kabile toplumları için 
uygun olduğunu belirttiler ve Kur’an dilinin çölün sıradan in¬ 
sanları için uygun bir üslûp taşıdığına inandılar. Bu durumda, 
örneğin, Cennetin hurileri Zerdüşt kökenli yaratıklardır; ce¬ 
zalarının şiddeti bakımından ise, Cehennem, Talmud (Muse- 
vilerin yasa ve yorum kitabı) kökenliydi. 117 Görüldüğü gibi 
onlar çok rahat bir şekilde eleştirel akıl anlayışını sınır tanı¬ 
maz bir şekilde devreye sokmuşlardır. 

19. Yüzyıl İslâm fundamentalistlerinde değil ahkâm, inanç 
konuları bile eleştirel bir akim konusu yapılıyor, içtihad alanı 
sadece ahkâmla sınırlandırılmıyor, itikadı konular alanını da 
kapsıyordu. Batı tesirinde gelişen bu yeni Kelam akımı, şüphe¬ 
siz yeni bir İslâm anlayışı ortaya koyuyordu. Ama te’vil nereye 
kadar? sorusunun cevabı, söylemek gerekirse, sonu ve sınırla¬ 
rı tam, açık ve net olarak belirlenmemiş bir düşünsel yapıya sa¬ 
hipti. Çünkü bu yeni Kelam yaklaşımında tarihselci bakış açı¬ 
sı hem iman esaslarını ve hem de ahkâm boyutunu modern 
yaklaşımlara intibak ettirecek bir düzeyde yorumluyordu. 

Ne yazık ki, 19.yüzyıldan başlayarak günümüze kadar ge¬ 
len tarihselcilik , Müslüman düşünürler tarafından Allah’tan 
gelen bir vahiy gibi algılanmış, köklü çözümleme ve eleştirel 
bir bakış açısı geliştirilmeden çoğu zaman bilinçsizce gönüllü 
taşıyıcılar olunmuştur. Burada, Müslüman modernistlerin 
karşısına dikilen gelenekselci yaklaşımları da hatasız görme¬ 
mek gerekir. Bunda onların aşırı muhafazakar tutum ve mev¬ 
cudun doğmalaştırılması konusunda katılıklarının tesiri de 
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vardır. Bu akımın yaptığı çabalar, İslâm ile moderniteyi bağ¬ 
daştırma girişimleriydi. Şüphesiz böyle bir zihniyet arkeoloji¬ 
sinin oluşturulmasında öykünmeci bir tavrın sergilenmiş ol¬ 
ması ile birlikte aşırı derecede modern Batı bilim ve düşünce 
hayatının, daha doğrusu modernizmin etkisi vardır. Özellikle 
Hint-alt kıtasında yaşayan Batı-dışı Müslüman düşünürlerin 
dinin itikat ve ahkâm boyutlarım 4 rasyonellik * çerçevesinde ele 
alıp gelenek dışı yorumlara gitmeleri bir art niyet ya da yıkıcı¬ 
lık amaçlandığı için değil, dine yapılan eleştirileri geri püs¬ 
kürtme amacı taşıdığı kanaatindeyiz. Daha önce de ifade etti¬ 
ğimiz gibi Kur’an’ı bilimsel yorumlama girişimleri bir yenilen¬ 
me sayılmış olsa da beraberinde çözümler sunmaktan ziyâde 
Müslüman yapıda tartışmaların koyulaşmasına ve yeni fikrî 
çatışma alanlarının yaratılmasına da yol açmıştır. Elbette böy- 
lesi şok yaratıcı düşüncelerin varlığı İslâm düşüncesinin hare¬ 
ketliliği ve seyyâliyeti açısından yararlı olduğu ve dogmatik 
uykudan Müslümanları uyandırmada bir motivasyon işlevi 
gördüğü söylenmekle birlikte ortaya çıkan inanç sorunları, 
yozlaşma ve yabancılaşmaya da kapılar açmıştır. İslâmî yeni- 
leşmeci bu modernist söylemler, bir İslâmî protestanlık olarak 
görülebilir mi? Bugün bu düşünce hareketlerini değerlendir¬ 
mede geriye dönüp baktığımız zaman Müslüman tecrübede 
nasıl bir Müslüman profili inşâ ettiğini görmek gerekiyor? Bu 
sorular bütün yönleriyle tartışılmalıdır. Çünkü, geliştirilmek 
istenen yeni yöntemsel bakış açıları için buna hararetle ihtiyaç 
vardır. 

19. yüzyılın katı pozitivizriıiyle şekillenen bu aktivist du¬ 
ruş, dinî bir pozitivizm yaratmanın yolunu oldukça kolaylaş¬ 
tırmışa benziyor. Öyle ki hayatlı bir dinden ziyâde, seküler ya¬ 
nı ağır basan hayatiyetini sadece teorik, zihinsel dünyada ya¬ 
şatan, ama, pratik sonuçlar bakımından moderniteye alan açı¬ 
cı bir kullanım ve oksijen çadın rolünü üslenen bir söylem 
olarak görülmektedir. En azından 4 neo-selefîlik ' hareketinin 
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‘tecdîd’ projesiyle İslâmî fundemantalist söylemi benimseyen 
aydınların ‘tecdîd’ projelerinde yöntemsel ilkeler bakımından 
benzerlikler çağrıştırılmış olsa da mâhiyet açısından son dere¬ 
ce farklılıklar vardır. Yeni selefilik akımı hakkında şunlar söy¬ 
lenebilir. Protest bir söylemden ziyâde ihyâcı ve ıslahatçı bir 
bakış tarzı ağır basmaktadır. Çünkü bunlar, geleneği tama¬ 
mıyla dışlayıcı değil, yeniden üretmek gibi bir iddianın da sa¬ 
hibidirler; ama entegrist de değillerdir. Bu kompartımanda 
Muhammed Abduh, C. Afgânî , Reşid Rıza gibi kimseler vardır. 

İslâmî fundemantalizm eğiliminde ise protest ve katı eleş¬ 
tirel akıl anlayışı ağır basmaktadır. Onlar, İslâm dünyasının 
geri kalışını geleneksel mirasın varlığına bağlamakta, bu mira¬ 
sı yeniden üreterek değil, tamamıyla dışlayarak tüketmek iste¬ 
mektedirler. Bunların başında ise Hint-alt kıtasından Seyyid 
Ahmed Han, S. Emir Ali gibi Müslüman aydınlar gelmektedir. 
Buradan yola çıkarak söylemek gerekirse, acaba İslâmî bir 
Protestanlık mümkün müdür? Şimdi de bu soruya cevap ara¬ 
maya çalışalım. 

B. İslâm Protestanlaşabilir mi? 

Protestanlık ne idi? Katolik Hıristiyanlığın temsil etmekte ol¬ 
duğu kemikleşmiş, doğmalaşmış ve yozlaşmış bir geleneğe 
karşı vahyedilmiş kitabın köklerine yeniden bir dönüş iddiası 
idi. Protestanlığın doğuşunu tamamıyla dinî nedenlere bağla¬ 
mak da doğru değildir. Bunun altında siyasî nedenleri de ara¬ 
mak gerekmektedir. Burası, ayrı bir tartışmanın konusudur. 
Yine de tarihi Hıristiyanlığın durumu göz önünde tutulduğu 
zaman * protestan’ bir söylem ve tepkinin gelişiminde hak ver¬ 
direcek dinî ve siyasî dayanaklar bulmak olasıdır. Aslında bu 
değişimin kaçınılmaz sonuçlarını, vahyedilmiş Hıristiyanlık 
değil de, Batılılaşmış Hıristiyanlıkta aramak gerekir. Yoksa 
“sekülerleşmeye” alan açan bir otantik dinin varlığından bah- 
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setmek mümkün değildir. Bir defa bu dinin ilahı tabiatı buna 
geçit vermez. İşte Hıristiyanlık 4 de-hellenize’* süreci geçirdiği 
için çok kolay bir şekilde modern süreçlere endeksleşebilmiş, 
adapte olmuş ve tarihsel bir rölativizm olan sekülerleşme de¬ 
neyimini yaşayabilmiştir. Bu nasıl olmuştur? Bilindiği gibi se¬ 
mavî dinler içerisinde yalnızca Hıristiyanlık doğduğu yer iti¬ 
bariyle merkezinin yerini değiştirerek Kudüs’ten Roma’ya ta¬ 
şımıştır. Aslında bu, Batı’mn Hıristiyanlaştırılması değil, Hıris¬ 
tiyanlığın dünyevîleştirilmesinin başlangıcı olmuş, bununla 
da kalmayıp Hıristiyanlığın asıl ilk kaynaklarındaki tevhid an¬ 
layışından saparak Tanrı’nm Hz. Isa’nin şahsında ilahi cisim- 
leştirmeye dayalı bir inancın ortaya çıkmasına zemin hazırla¬ 
mıştır. Böylece Hz. İsa’nın şahsında nâsûtî/insani yön ile lâhû- 
tî/ilahi yön birleştirilmiş, git gide nâsûtî yön de terkedilerek 
lâhûtîliğe terfi ettirilmiştir. Hıristiyanlar Tanrı’yı sanat yoluy¬ 
la müşahhas ve mücessem bir varlık haline getirmişlerdir. Bu¬ 
nun açıkça anlamı, Helenist sanat ve kültür anlayışının dinin 
temel sâbitelerine müdâhil hale getirilmesidir. Böylece Hıristi¬ 
yanlık, Helenizmin insan-biçimci Tanrı anlayışı ve bu anlayı¬ 
şın eşyaya yansıması olan ikonlaştırma figürlerinden kurtula¬ 
mamış, Kilise’lerde çocuk İsa ve Meryem tasvirleri dinî haya¬ 
tın vazgeçilmez bir parçası haline dönüştürülmüştür. Bu uy¬ 
gulamanın arkaplânında yeniden Hz. İsa’nın nüzûlü inancı 
yatmaktadır. Zira, tarihi geçmiş bunu doğrulamaktadır. İlk 
dönemlerde Roma devleti, Hıristiyanları hep iktidarları için 
yakın ve muhtemel potansiyel tehlike olarak görmüş, bütün 
alanlarda havariler ve onlara tabi olanlar ağır bir baskı ve şid¬ 
det politikası altında yaşamaya mahkum edilmişlerdir. Din 
hürriyetleri alanındaki bu baskıdan dolayı Hıristiyanlar hep 
kaçmışlar ve sarp dağların, vadilerin yamaçlarında manastırlar 

Kellenize, Yunanlaşmış, de-hellenize ise, sulandırmak anlamma- 

dır. Yani, Incil’in otantik özelliklerinin kaybolması demektir. 
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yaparak gizli yaşamayı tercih etmişlerdir. Belli bir tarihsel sü¬ 
reçten sonra Roma İmparatoru Konstantin, Hıristiyanların po¬ 
tansiyel gücünden çekindiği için onlarla anlaşma yoluna git¬ 
miştir. 313 tarihli Milano fermanı ile Hıristiyanlara, daha ön¬ 
ce ellerinden alınmış olan dinsel tören yapma haklan geri ve¬ 
rilmiştir. Fakat bu imparatorun kendisinin dinle hiçbir ilişki¬ 
si yoktur. Onun zihniyetine ve iktidar anlayışına göre özde 
birbirine aykırı düşen Hıristiyanlık ile putperestlik eşit görü¬ 
lüyordu. Bu maksatla o, paganizmle Hıristiyanlığı telif etme 
yoluna gitmiştir. Bu uygulama karşısında kimi Hıristiyan te¬ 
ologlar, dinî özgürlük alanında başgösteren imparatorun hoş¬ 
görüsünü takdir etmişlerdir. Onlar bu özgürlük ortamı sürdü¬ 
rüldüğü taktirde ümit ediyor ve inanıyorlardı ki, kadim put¬ 
perestlikle Hıristiyanlığın ana konuları arasında yer alan 
amentü esasları karıştığında, bu sentezden doğan yeni dinî an¬ 
layış çiçeklenecek ve dinin lehine gelişme gösterecektir. Neti¬ 
cede Hıristiyanlık paganizme karşı galip gelecek ve Hıristiyan¬ 
lık işin nihâyetinde putperestlik kirlerinden arınmış olacaktı. 
Ama iş, sanıldığı gibi olmadı. Paganizm, Hıristiyanlığı kendi¬ 
ne benzetmeyi başardı. Sekülerleşme Hıristiyanlığı etkisi altı¬ 
na aldı ve tabiri caizse, köşelerini yok ederek yusyuvarlak bir 
hale dönüştürdü. Ruhani Hıristiyanlıkla dünyevîleşmenin 
sentezi, bu dinin sanatla temasım da sağlamış oldu. İşte bu ta¬ 
rihi buluşmadan sonra, heykel ve resim sanatı kiliselere gir¬ 
meye başlar. Hıristiyan teologlardan bir kısmı bu yeni gelişme 
ve dönüşmeye razı değilse de, artık mukavemet etme güçleri 
de kalmamıştır. Milâdi VI. Yüzyılda yaşayan hıristiyanlar, 
Azizlere ve Hz. İsa’nın tasvirlerine tapmaya başlarlar. VI. ve 
VII. yüzyıllarda yapılan freskolarda Hz. İsa’nın ve Azizlerin 
yaşamından alman öyküler işlenmiştir. Artık Ortaçağ Avrupa- 
smda Kilise’ye sanat egemen olur. Kiliselerin duvarlarında ka¬ 
bartma sanatı ve değişik dini tasvirler yer alır. Avrupa’da röne- 
sans çağına gelindiğinde Kilise sanatı, Leonardo Da Vinci 
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(1452-1519) ve İtalyan ressam Rafaello (1483-1520) gibi bü¬ 
yük sanatkârlar eliyle zirveye ulaşır. Haç’ta Mesih İsa tasviri, 
havarilerle Hz. İsa’nın son akşam yemeği, Vaftizci Yuhanna, 
Kuddas Âyini gibi resimler yapılır. Böylece XVI. yüzyıla gelin¬ 
diğinde İtalyan ressam Rafaello, Vatikan’ın büyük salonların¬ 
dan birisinin duvarını dini konuları içeren büyük boy firesko- 
larla süslemiştir. Atina okulu ve disputa resimleri bunlar ara¬ 
sında sayılır. Bu resimlerde eski Yunan ve Roma’da güneş ve 
ışık tanrısı adı verilen Apollon temsil edilir. Artık Kilise’ler ve 
katedrallerin herbiri, görsel sanat türlerinin sergilendiği gale¬ 
rilere çevrilmiştir. 118 Bu dönüşüm, monist/tekçi Tanrı tasav¬ 
vurunu parçalayarak teslis inancının doğuşuna zemin hazırla¬ 
mıştır. Hıristiyanlık öğretisine göre o günden bugüne artık 
tanrı Hz. İsa’nın şahsında yeryüzünde somut anlamda temsil 
edilmeye başlamıştır. Kısaca Hıristiyanlıkta insanda hoşlanma 
duygusu olan estetik ve bunun görsel olan yansıma biçimleri, 
ikonografiyi önceleyerek, insanın çevresinde devamlı bir su¬ 
rette melekler ve ermişler gibi tinsel varlıkların bulunduğunu 
anlatma çabasından öte geçememiştir. Görüldüğü gibi, Batılı¬ 
laşmış Hıristiyanlığın dinî formlarının sekülerleşmesinin baş¬ 
lıca nedenleri, tevhîd inancından kopması, kefaret öğretisi, 5t. 
Pavîus 119 eliyle şeriatının ortadan kaldırılması ve dünyanın lâ- 
netlenmesidir. Zira din insana, Allah'ın sınırlarını çizdiği (hu- 
dûdullah) bir alan çizmektedir. İnsan, Allah’ın sınırlarını çiz¬ 
diği bu alanda hayatına anlam katar. İşte, ahkâmı olmayan bir 
dinin formlarının varacağı son, sekülerleşmedir. Hıristiyan 
dünyada da böyle bir şey olmuştur. Aynı yargı İslâm söz ko¬ 
nusu olduğunda gerçekleşme şansı nedir? Karşılaştırma yap¬ 
mak bakımından Nick adlı bir mühtedinin mevcut durumu 
nasıl algıladığını gösteren şu sözleri buna iyi bir örnek oluş¬ 
turmaktadır: 

“İslâm’ın toplumu etkileyen bir yapısı var. Benim İslâm’ı 

s 

seçmemde en etkili unsur bu idi. Hıristiyanlığın en zayıf 
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noktalarından birisi, öyle zannediyorum ki prensiplerini, 
toplumdaki değişikliklere uydurmaya hazır olmasıdır. Bu se¬ 
beple de topluma düzen verme, yön gösterme özelliğini kay¬ 
betmiş ve seküler ihtiyaçları tatmin etme yolunu tercih et¬ 
miştir. Meselâ, artık kilise, kadınların da papaz olması gerek¬ 
tiğini, homoseksüelliğin bir günah olmaktan çıkması gerek¬ 
tiğini savunur hale gelmiştir. Halbuki ben hep dinin istikra¬ 
rı sağlayan bir unsur olması gerektiğini düşünürdüm. İnsa¬ 
nın bir kurallar bütününe ve bir düzene göre yaşaması gere¬ 
kir. Biz hayvan değiliz.” 120 

Bir başka mühtedi ise seküler Hıristiyanlık hakkında şun¬ 
ları dile .getirmektedir: “Bizim toplumumuzda kilise varlığını 
sürdürebilmek için taviz vermeye her zaman hazırdır. Bir ör¬ 
nek vermek gerekirse, kilise cinsel ilişkilerin yalnızca evlen¬ 
dikten sonra başlaması gerektiğini söyler. Fakat eşi olacak ki¬ 
şinin cinsel yönden kendisine uygun olup olmadığını dene¬ 
meden evlenmek isteyenlerin sayısı çok azdır. Papazlar da bir 
iki dua ile günah çıkartarak bu işi yapan kimseyi affetmeye 
çoktan hazırdırlar. Ben böyle son derece önemli konularda uz¬ 
laşmaya hazır bir kiliseyi kesinlikle kabul edemem. Hayatıma 
rehberlik edecek mükemmel bir şeyi hep arzu ettim. İşte bu 
şüphelerden dolayı kilisede dizlerimin üzerindeyken bile ken¬ 
dimi Tann’ya yakın hissedemedim. 121 

İslâmiyet öncesi devreyi anlatırken mühtediler hayatlarını 
yönlendirebilecek bir din ihtiyacı hissettiklerini ve hayatı bir 
bütün olarak gören bir din olduğu için İslâm’ı seçtiklerini be¬ 
lirtmektedirler. Bu konuda İslâm’ı seçmiş olan Sarah şöyle di¬ 
yor: “Ben Hıristiyanlığı sadece bir din olarak görüyorum, oysa 
anladığım kadanyla İslâm hayatın tümüdür, sizin yaşayış şek- 
linizdir. Bu, Hıristiyanlıktan çok farklı bir yaklaşımdır. Mese¬ 
lâ, hem Hıristiyan olduğunuzu söyleyip hem de neredeyse is¬ 
tediğiniz herşeyi yapabilirsiniz. Ama eğer müslümansanız sı¬ 
nırlarınız olmak zorunda.” 122 
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Bu örnek olay anlatımlarında da görüldüğü gibi, hıristiyan- 
lığın insan hayatına yön veren unsurlar karşısında direniş 
noktalarını ayakta tutamadığı için özellikle ahlak alanında sı¬ 
nır tanımayan bir hoşgörü tavrı sergilemesi, insanları İslâm’ı 
seçmeye sürüklemiştir. Çünkü aşkın ile ilişkisi kopmuş bir in¬ 
sanın hayatına anlam yüklemesi mümkün değildir. İnsanı, 
ayakta tutan güç, hayatın anlamını güçlü bir şekilde kavra¬ 
maktan geçmektedir. 

Yukarıda da değindiğimiz gibi 19. yüzyılın sonlarına kadar 
Batının acımasız sömürgesi altında kalmış İslâm coğrafyala¬ 
rında bazı Müslüman düşünürler modern düşüncenin etkisiy¬ 
le İslâm ile modernitenin bağdaştırılabileceğini öne sürerek 
bir düşünsel tecrübe yaşamışlardır. 20. Yüzyılda da bu İslâm 
anlayışının tesirleri, Doğu ve Batı’da taraftar bulmuştur. Hâlâ 
da tartışmaların merkezinde belirleyici ve yönlendirici roller 
oynamaktadır. Bilindiği gibi Batı’da Protestanlık, dünyevî ide¬ 
allere dinî anlamlar vererek daha seküler bir boyut kazanmış¬ 
tır. Daha doğrusu dinî sembollere, dünyevîleşmenin önünü 
açmada bir araç rolü üslendirilmiştir. Ama varılan sonuç şunu 
göstermiştir ki, Protestanlaşan bir din, asla kendisi olamamış , 
kendisi kalamamış, başkalaşmışiır . Belli bir dönem meşrûlaştı- 
rıcı bir araç olarak kullanıldıktan sonra ihtiyaç kalmamış ve 
safra gibi dışarı atılmıştır. Çünkü bu aşamadan sonra Hıristi¬ 
yanlık r belirleyici/hay atlı din öğelerini 9 kaybettiği için varlık 
alanını olabildiğince daraltmış ve hayatiyetini kaybetme nok¬ 
tasına gelmiştir. Artık böylesi bir süreçten geçen müzelik ve 
tarihe mal olmuş bir dinin yaptırım gücü de kalmayacaktır. O 
halde Protestanlaşma, üzerine basılan dalın kesilmesinden 
başka bir şey değildir. 

Kur’an bize muhtelif sûre ve âyetlerde tekrar tekrar total 
bir düzeyde olmasa da geçmiş kavimlerin tarihsel ve toplum¬ 
sal tecrübelerini anlatmaktadır. Bunu yaparken, kronolojik 
esaslara bağlı bir tarihi bilgi de sunmamaktadır. Çünkü amaç, 
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tarihi yapan aktörleri anlatmak değil, vahyin hidayet boyutu¬ 
nu öne çıkarmaktır, insanlık tarihinin her döneminde Protes- 
tanlaştırma girişimleri yaşanmıştır. Ama Islâm’ın tevhit dokt¬ 
rininde Allah tarihe, tabiata ve hayata müdâhildir. O, Aristo’cu 
metafizik anlayışının etkisinde gelişen ve özünde ‘cebircV bir 
karakter taşıyan Eş’arîliğin Allah tasavvurunun aksine, her şe¬ 
yi önceden belirleyerek âtıl bir pozisyona geçmiş değil; faal ve 
fâil olarak yaratmaya devam etmektedir. Çünkü O, sürekli ya¬ 
ratan anlamında el-Hallâk' tır. Allahla birlikte iş yapma vardır. 
Allah bu eylemlerini insan eliyle gerçekleştirmek istemekte¬ 
dir. Deist bir felsefî bakış açısı ise, Allah’ı olabildiğince haya¬ 
tın içinden çıkarmakta ve eylemin merkezine otonom bir var¬ 
lık olarak insanı oturtmaktadır. Halbuki Islâm’da Allah ve in¬ 
san birbirine rakip iki güç değildir. Zira Islâm dini, toplumu 
determine etmektedir. Protestanlıkta ise, toplum, dini deter- 
mine etmektedir. Böyle bir din ‘ müteâl/aşkın’ boyutunu koru¬ 
yabilir mi? 

Islâm ne zurnan Protestanlaşabilir? 

Eğer Islâm, Hıristiyanlığın tarihsel şartlarını yaşarsa, Pro- 
testanlaşma imkanı ortaya çıkar. Bu da İslâm açısından mu¬ 
haldir. Niçin? Bunun sebebi, Islâm’ın tevhid öğretisi, insan ve 
varlık anlayışı, vahiy olgusu ve ahkâm boyutunun sağlamlı¬ 
ğından dolayıdır. Artık bir medeniyet süreçleri yaşamış ve ta¬ 
rihe bilim, sanat, kültür, edebiyat vb. gibi alanlarda not düş¬ 
müş/intikal etmiş ve medeniyet bağlamında bir birikim zen¬ 
ginliği mirası ortaya koymuş olan bir dinin otantik yapısının 
örselenmesi akıl dışıdır. Dün olduğu gibi gelecekte de Islâm’ı 
Protestanlaştırma girişimleri olabilir. Bunu gayet doğal karşı¬ 
lamak gerekir. Ama bunlar arızîdir, geçicidir. 

İslâmî bir Protestan söylemin köklerini İslâm düşünce tari¬ 
hinde derin yankılar bırakmış olan Mu’tezile ekolünde aramak 
da nâfiledir, boşunadır. Mu’tezile’nin akılcı bir yaklaşım ve ka- 
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dim felsefeyle temas kurması sonucu Müslümanları çok önem¬ 
li bir noktaya taşıdığı iddiası, doğrudur. Kelamcılar sadece ten¬ 
kitçi değil, yorumcudurlar da. Ama onlar hiçbir zaman “subû- 
tu kat’î ve manaya delâleti zannî” olan müteşâbih naslann an¬ 
lamlarını mutlak kesin doğrular olarak görmemişler, böylece 
dogmatizmin yolunu kapatmışlar, yaşadıkları çağda İslâm dü¬ 
şüncesine verimli, üretken ve aktüel bir katkı yapmışlardır. 
Onları, günümüzün kendilerini l neo-Mu’tezile’ olarak tanımla¬ 
yan şahsiyet ve akımlardan ayıran temel ayıraç, muhkem nas¬ 
lann, “ subûtu ve manaya delâleti katV alanlarında ‘ içtihat’ mü- 
essesesini işletmemiş olmalarıdır. 

Mu’tezile, kelamî konularda akim nakil karşısında mutlak 
önceliğinin bulunduğunu söylerken bunun tevhid ve adalet ko¬ 
nularında işletilmesi gerektiğini , dinin tüm bilgi alanlarında kul¬ 
lanılacak bir kaide olmadığını belirtmektedir. Kadı Abdülceb- 
bâr’m belirttiğine göre akim öncelikli belirleyicilik rolünü 
İslâm hukukuna, mesela günümüzde de sıkça dile getirilen ce¬ 
za hukukundaki bazı cezaların kendilerinin değil, cezadan kas¬ 
tedilen gerçekleri düşünerek nasslarda geçen ceza biçimlerinin 
değişebileceğine uygulamak kesinlikle doğru değildir. O, bunu 
caiz görmemektedir. 

KâdI Abdülcebbâr, Kur’an’ın mahluk olup-olmaması, Al¬ 
lah’ın görülmesi, insanın fiilleri gibi tevhid ve adalet konuları¬ 
nı ilgilendiren ilm-i kelamda bilinen akılcılığına rağmen, dinî 
hükümler hususunda, hükümlerin, zamanla toplumun değişen 
şartlarına göre, şeriatın maksatları gözetilerek değişebileceğini 
ve bu tür konularda akılcı olmayı asla ileri sürmemiştir. O, 
âlimlerin müteşâbihler karşısındaki ihtilâflarını normal gör¬ 
mekle birlikte, ahkâmı ilgilendiren “Hırsızlık eden erkek ve ka¬ 
dını n, yaptıklarına karşılık Allah’tan bir ceza olarak ellerini ke¬ 
sin!” 123 ; “Zina eden kadın ve zina eden erkeğin her birine yüz 
değnek vurun...” 124 ; “Size (şunlarla evlenmeniz) haram kılındı: 
analarınız , kızlarınız...” 125 gibi ayetlerde lugavî teville ihtilafa 
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düşmeyi caiz görmemektedir. Zira ona göre aklın nasstan önce 
hakikati belirleme durumunda olduğu alan tevhid ve adalet me¬ 
seleleriyle ilgilidir ve bu konular aklîdir, anlaşılma sınırlarını 
ancak akılla belirleyebilir, halbuki ibadet ve muamelat nakle 
dayalıdır, ancak, nassların ruhu ve maksadını öne sürerek laf¬ 
zın göstermediği manaların değil, lafzın delâlet ettiği hükümle¬ 
rin uygulanması gerekmektedir. 126 Yani fıkıhta izlenen yol ile 
kelamda izlenen yol birbirine karıştırılmamalıdır. Bu bilgiden 
hareketle günümüzde ceza hukukuyla ilgili bazı ayetlerin ruh 
ve maksadını hesap ederek, ayetlerin zahirinin gösterdiğinin 
dışında ve eskiden beri kabul edilen uygulamadan başka bir ce¬ 
zanın verilebileceği düşüncesinin fikrî temelini Mu’tezile’de 
bulmak zordur. Dolayısıyla Mu’tezilî düşüncelerin terennüm 
edildiği kelam platformlarından ortaya çıkan İslâm ceza huku¬ 
kuyla ilgili söylemlere bakılırsa bu neo-rasyonel tutumun esa¬ 
sen Mu’tezile dışında yeni bir yaklaşım olduğunu söylemek 
mümkündür. Elbette böyle yeni bir yaklaşımın ya da ortaya çı¬ 
kışın bizzat kendisinin yanlış olduğunu söyleme gibi bir niye¬ 
timiz yoktur. Ancak yeni durumun Mu’tezile’yi de aştığını en 
azından Kâdî Abdülcebbâr’dan öğrendiğimiz Mu’tezilî düşün¬ 
cenin ötesine geçtiğini belirtmek istiyoruz. 127 

Kelami ekoller içerisinde akla olabildiğince geniş bir alan 
tanıyan ekol, Mu’tezile olmuştur. Fakat bu ekolün akıl anlayı¬ 
şı, kesinlikle Aydınlanma düşüncesinin akil anlayışıyla karşı¬ 
laştırılamaz. Sebebi, Mu’tezile’nin benimsediği akıl anlayışı Al¬ 
lah’tan kopuk değildir. Bir diğer hususiyet de, Mu’tezile dini 
anlamada akla mutlak bir alan açmamış; aksine akıl ve nakil 
alanlarını belirleme yoluna gitmiştir. Örneğin, adalet, tevhid, 
salâh/aslâh,’ lütuf ve ahlakla ilgili konuları akıl; âhiretin ahvâ¬ 
li, iyiliği emretmek ve kötülükten alıkoymak gibi konuları na¬ 
kil; ibadetlerin miktarı, zamanı, nasıl yapılacağı ve gerekliliği 
gibi konulan hem akıl ve hem de nakil alanıyla sınırlandırmış¬ 
tır. Yerine göre asıl ve fer’in durumları değişmektedir. Bu ko- 
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nuda tek bir sâbiteden söz edilmez. Böyle bir bakış açısı da 
Kur’an mantığına uygun düşmektedir. 128 

İslâm düşünce tarihinde ilk defa akıl-nakil arasında çatış¬ 
ma düşüncesinin Mu’tezile eliyle başladığı iddiası da doğru 
değildir. Mu’tezile akılcılığı vahiy-akıl düzlemleri arasında 
mutlak bir çatışmayı öngörmediği gibi etkisi devam etseydi bir 
İslâm bilgi sekülerleşmesine yol açmazdı. Aksine, Mu’tezi- 
le’nin teolojik sistemi, aklı bir bilgi kaynağı olarak kullanırken 
temel amacını Allah’ın tevhid ve tenzih prensipleri etrafındaki 
Mutlak farklılığını vurgulamak şeklinde tanımlamıştır. Dola¬ 
yısıyla batı akılcılığı bu düzlem yakınlaşmasına yol açarken 
Mu’tezile akılcılığı bu düzlem yakınlaşmasını mutlak anlamda 
engellemeye yönelmiştir. 129 

Diğer taraftan Mu’tezile dinin kaynaklarını akıl, Kitap, 
sünnet ve icma olarak nitelendirmekle, İslâm’ın epistemolojik 
usûl ve beşeri katkıya dayalı geleneğinden kopmamış tır. 130 
Nitekim Kadı Abdülcebbâr, Kur’an’m anlaşılmasını izah eder¬ 
ken, karineyi aklî ve sem’ı olarak ikiye ayırır: Sem’İ karine, 
âyetin içinde, başında, yahut sonunda, bu âyetin geçtiği sûre¬ 
nin içinde bir başka âyette yahut, bir başka sûrede, Hz. Pey¬ 
gamberin kavli veya fiilî sünnetinde, yahut ümmetin icmâm- 
da bulunur. İşte karine yoluyla özellikle müteşâbih âyetlerde 
kasdedilen anlam bilinir ve müteşâbih âyetler muhkem âyetle¬ 
re başvurularak yorumlanır. 131 Bu da gösteriyor ki Mu’tezile, 
hiçbir zaman sünneti dışlamamıştır, hatta 1400 yıllık ümme¬ 
tin oluşturduğu geleneksel ilim mirasından (dilbilim, usûl-i fı¬ 
kıh gibi.) da kopmamıştır. Dolayısıyla hiçbir zaman Mu’tezile, 
sadece, Kur’an Islâm’ına dönmeyi savunmamıştır. Netice ola¬ 
rak, Mu’tezile’nin başta beş asıl ilke olarak temellerini attığı 
din anlayışında başat ilke olarak gördüğümüz tevhid ve adâlet 
anlayışı, özellikle, sosyal hayatta dinin yaşanılıp yaşanılmadı- 
ğını denetleyici sıkı bir kontrol mekanizmasını beraberinde 
getiren emr-i bVl-ma’ruf ve nehy-i ani’l-münker prensibi, Pro- 
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testan bir İslâm anlayışına geçit vermez. Kısaca Mu’tezile’nin 
İslâm dinine getirdiği zengin ve güncel yorum birikiminden, 
eğer Protestan Hıristiyanlık anlamında bir Islâm! Protestan 
söylem üretmek isteniyorsa, hiçbir zaman Mu’tezili düşünce 
buna fırsat ve imkan tanımayacaktır. 

Değerlendirme 

Sekülerizmin doğuşunda, Greko-Romen medeniyetinin pagan 
kalıbına sokulan Hıristiyanlığın büyük rolü olmuştun Böyle 
bir aşama yaşayan Hıristiyanlık, başta tevhid ve âhiret inancı 
olmak üzere özgün direniş reflekslerini kaybetmiştir. Halbuki, 
İlâhi dinlerin en büyük amacı, toplumlara yön gösterme özel¬ 
liğini hiç kaybetmemesidir. Ona dinamizm sağlayan bu özelli¬ 
ğini kaybeden bir din, asla kendisi olamaz. Bir nevi Hıristiyan¬ 
lık da böyle bir kaderi yaşamıştır. Dolayısıyla sekülerleşme, 
Kilise’ye tepkinin ortaya çıkardığı doğal bir durumdur. Hıris¬ 
tiyanlığın geçirdiği bu dönüşüm, biraz da kendi teologları 
eliyle olmuştur. 

Hıristiyanlık, Protestanlaşma ve sekülerizm kavramları 
arasında çok yakın bir ilişki vardır. Zira, önce Hıristiyanlığın 
pagan kalıbında vahdaniyet inancı ve buna bağlı olarak iman 
öğretisi bozulmuş, sonra, St. Pavlus gibi dinî mimarlar elinde 
ibadet ve hukuk alanlarına müdâhale edilerek ahkâm boyutu 
aşkın alandan koparılarak, toplumsal şartların bir ürünü hali¬ 
ne getirilmiştir. Dolayısıyla böyle bir dinin Protestanlaşma sü¬ 
reci yaşaması doğal karşılanmalıdır. 

Batı ela Aydınlanma düşüncesinin ortaya çıkması, biraz da 
Hıristiyanlığın mevcut konumundan kaynaklanmıştır. Birinci 
kuşak Aydmlanmacı filozofların çoğunun ilahiyatçı olması, 
bir tesadüf eseri değildir. Bu, içeriden Hıristiyanlığı, yeniden 
yorumlama çabasıdır. Çünkü, Hz. İsa’nın tanrılaştırılması, Ki- 
lise’nin mutlak bir otorite olarak hâkimiyet kurması, kefâret 
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öğretisi, lânetlenmiş dünya tasavvuru vb. gibi, Hıristiyanî öğ¬ 
reti biçimleri protest bir dinsel söylemi kaçınılmaz kılıyordu. 

Dünyevîleşmenin hem bilinç ve hem de toplumsal düzey¬ 
de taşıyıcılarını Hıristiyanlığın yapısında aramak gerekir. Ör¬ 
neğin, Aydınlanma düşüncesinin üç saç ayağından birisini 
oluşturan hümanizm, insanı aşağılayıcı bir tutum sergileyen 
Hz. Isa’nın tanrılaştırılmasma ve kefaret öğretisine; ikinci ilke¬ 
yi oluşturan katı akılcılık (rosyonalizm), dinî metinleri doğmâ- 
laştıran ve içtihad alanını tıkayarak inanç ve düşünce özgürlü¬ 
ğünü hiçe sayan anlayışa ve sonuncusunu oluşturan mantıkçı 
pozitivizm ise, tamamen içerisi, akıl dışı unsurlarla doldurul¬ 
muş bir dinin mu’cize, büyü ve azizler kültüne karşı bir tepki¬ 
den doğmuştur. işte Protestanlık da, mevcudu doğmalaştıran 
Hıristiyanlık anlayışına içeriden yöneltilen eleştirel bir tavır ve 
bu tavrın doğal bir süreci olarak ortaya çıkan yeniden bir ya¬ 
pılanma tarzıdır. 

19. Yüzyıl Islâm Dünyasında mantıkçı pozitivizmin “ilerle¬ 
meci” ideolojisi, liberal Müslüman düşünürler için bir esin 
kaynağı olmuştur. Bu çabaların, Batı’nın sömürgesi haline ge¬ 
tirilen Islâm ülkelerinde eş-zamanlı olarak ortaya çıkması göz¬ 
den ırak tutulmaması gereken fiili bir durumdur. Bütünüyle, 
iyi niyetlerin bir mahsûlü olan bu gayret, yanlış yöntemler içe¬ 
risinde arandığı için başarılı olduğu söylenemez. 

Niçin İslâmî bir protestanlaşma mümkün değildir? Bir defa 
Kur’an, mevcut Incil (ler)in yaşadığı serencâmı yaşamamıştır. 
Ayrıca, Hz. Peygamberin tarihi şahsiyeti ve müslümanlar tara¬ 
fından algılanışı ile Kilise tarafından Hz. Isâ’ya yüklenen tan¬ 
rısal nitelikler farklı şeylerdir. Yine Kur’an semantiğindeki 
akıldan anlaşılan şeyle Kilise’nin dogmatik akıl anlayışı aynı 
şeyler değildir. Kaldı ki İslâmiyet’te, Hıristiyanlıkta olduğu gi¬ 
bi kendilerine Tanrı’nın vekili veya onlar adına iş yapan bir 
din adamları sınıfı (ruhban ve ahbâr) da yoktur. Hıristiyanlık¬ 
ta bir de, Lâtince olan İncilleri sadece ve sadece din adamları 
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okur; Kilise’nin dışındaki kimseler okuma ve yorumlama hak¬ 
kına sahip değillerdir, şeklinde bir görüş egemendi ve bu gö¬ 
rüş, bir doğma hüviyeti taşıyordu. Katolik Hıristiyanlıkta ol¬ 
duğu gibi İslâmiyet’te, Arapça indirilmiş olan Kur’an başka 
dillere çevrilemez ve din adamlarının dışında hiç kimse, oku¬ 
yamaz gibi din! bir kural yoktur. Her Müslüman Kur’an’ı oku¬ 
ma ve yorumlama özgürlüğüne sahiptir. Burada, İslâm’ın din 
anlayışı ile, tarihsel tecrübede ortaya çıkan Müslümanların 
din anlayışlarını birbirine karıştırmamak gerekir. Dolayısıyla, 
niçin İslâmî bir protestanlaşma mümkün değildir? sorusunun 
cevabı, biraz da yukarıdaki mukayeselerde aranması gerekir, 
kanaatindeyim. 

Hem Protestanlaşmayı ve hem de onun bir ürünü olan se- 
külerleşmeyi dinlerin tabiatında aramak gerekir. Çünkü sekü- 
lerleşme İslâm Dünyası açısından “sahte” bir sorundur. İs¬ 
lâm’ın tabiatı Hıristiyanlığın geçirdiği tarihi süreci yaşamadığı 
için iki açıdan sekülerleşmeye geçit vermez: Bunlardan ilki, 
tevhid inancını koruması ve güçlü âhiret vurgusunu canlı tut¬ 
masıdır. Bu iki inanç biçimi, varlık ve Allah arasında kopuk¬ 
luğun doğmasını önleyici bir işleve sahiptir. Diğeri ise, İs¬ 
lâm’ın ahkâm boyutudur. Dünyevî alanda ortaya çıkan prob¬ 
lemler “içtihâd” kurumunun çalıştırılması ile aşılır. Şüphesiz 
bu mekanizma, içeriden bir yenileşme çabasıdır. Ayrıca, sün¬ 
net ve icma gibi İslâmî epistemolojik sistemin iki çarkını da 
göz ardı etmemek gerekir. 

Diğer taraftan her insanda “inanma” olgusu, Allah’ın beşe¬ 
rî tabiatlara attığı bir duygudur. Bu duygu var olduğu müddet¬ 
çe insanın duyu-ötesi aşkın bir varlıkla temasa geçmesi bütün 
zamanlar için kaçınılmaz bir zorunluluktur. Her ne kadar se- 
külerleşme, dinin bireyselleşmesi ve olabildiğince alanının da¬ 
raltılması gibi algılanmış olsa da topyekûn dinden kopmayı 
gerçekleştirememiştir. Nitekim sekülerleşme sürecini yaşamış 
Batı toplumlarmda seküler akim ötesi alanında yeni dinî hare- 
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kelerde görülen canlılık, bu görüşü doğrulamaktadır. Çünkü, 
aşkın bir kaynaktan kopuk bir medeniyetin tatmin araçları 
sahte olduğu için insanlığa vereceği fazla bir şey kalmamıştır. 
Netice olarak, aşkın bir kaynağa dayalı ve tabiatı bozulmamış 
bir dine bağlanan insanlar, ancak ‘kendisi kalmayı başarabilir¬ 
ler. İşte modern dünyanın geldiği sonuç, anlam arayışıdır. 
Akl-ı selim sahibi her insan bu anlam arayışını tevhitle nokta¬ 
layabilir. 

Bundan sonraki bölümde İslâm’ın “el-hayâtü’d-dünya” ol¬ 
gusuna bakışı üzerinde duracağız. Bir nevi, dünya ile seküler- 
leşme arasında bir ilişki var mıdır? bu yönüyle de konuyu tah¬ 
lil etmek büyük önem taşımaktadır. Çünkü dünya kurma ile 
menfi ya da müsbet dünyevileşme arasında ne gibi farklılıklar 
var? bunları tespit etmek konunun bütünlüğünü kavramak 
açısından bize ufuk zenginliği kazandıracağına inanıyorum. 
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İkinci Bölüm 

İSLÂMÎ ANLAYIŞA GÖRE "EL-HA YÂTÜ'D-DÜNYÂ” 
KAVRAMINI YORUMLAMA BİÇİMLERİ 




I. Dil ye Düşünce İlişkisi 


er bilim dalının, her inancın ve her dünya görüşünün 

H kendine ait kavramları vardır. Ancak bir medeniyet de 
kendi kavramları üzerinde inşâ edilebilir. Kavramlar, 
o medeniyetin dili, sözcüsü ve alâmet-i farikalarıdır. İthal kav¬ 
ramlarla yeni bir medeniyet kurmak mümkün olmasa gerekir. 

İslâmî literatürde, kavram karşılığı olarak 'ıstılah’ sözcüğü 
kullanılır. Eğer, ‘ıstılâh’ kelimesinin anlam çözümlemesini ve¬ 
rirsek, kavramın dil-düşünce ilişkisi açısından ne denli büyük 
bir önem taşıdığı daha iyi anlaşılacaktır. Arapça bir kelime 
olan 'salâh' sözlükte, bozgunculuğun zıddı olup; düzelmek, 
doğru olmak, sağlam olmak, bozukluk kendinden gitmek gibi 
anlamlara gelirken, aynı kökle bağlantılı olan ‘ıslâh’, iki şey ve¬ 
ya iki kişinin arasında meydana gelen ya da gelebilecek olan 
çatışmayı sona erdirmek 1 ; ıstılah ise, lafzın ilk konulduğu yer¬ 
den nakledilen şeyin ismiyle bir şeyin adlandırılmasında bir 
topluluğun söz birliği etmesi veyahut bir lafzın kullanılışı üze¬ 
rinde anlaşmazlığın giderilmesi ya da bir kelimenin ilim dilin- 
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de ifade ettiği anlam konusunda söz birliği manasına gelir . 2 
Her ilmin kendisine göre ıstılâhları vardır. Türkçe’de buna te¬ 
rim veya kavram adı verilmektedir. Arapça’da salâh kökünden 
gelen bütün kelimelerin temel anlamı, 'barıştırmak' tır . 3 

Kavramlar, lafza sıkı sıkıya bağlı, aynı dili konuşan kimse¬ 
lerde ortak olan genel tasavvurlardır . 4 Çünkü kavramlar, zih¬ 
nin nesneleri kavramasına yardımcı olan mantıksal yapılardır. 
Bundan dolayı bazı dilbilimciler, yerine göre kavramı anlam, 
anlamı da kavram şeklinde kullanırlar . 5 Bu tanıma göre, kav¬ 
ramla anlam arasında bir ayrım yapılmamaktadır. Bazen de 
kavram, “ortak nitelikleri olan nesnelere verilen ad” olarak da 
tanımlanır . 6 O halde kavram, herhangi bir dilde genelleme, 
soyutlama ve sınıflandırmadır. 

Kavramlar, canlı organizmalar gibidir. Zaman içerisinde 
farklı etkenler sebebi ile; bazen anlam genişlemesi, bazen an¬ 
lam daralması, bazen de anlam kayması gibi değişimler geçi¬ 
rirler. Kur’an nazil olmaya başladığı zaman, kendi kavram 
dünyasını oluşturmuştur. Büyük oranda Kur’an’ın kullandığı 
kavram dünyası, her ne kadar câhiliyede kullanılan kavram 
dünyasının aynısı ise de Kur’an, bu kavramları, anlam yönün¬ 
den köklü değişikliklere uğratmıştır. Değişim, genel plân ve 
sistem içinde gerçekleşmiştir. Kur’an’ın oluşturduğu yeni sis¬ 
temde kullanılan her kelime, yeni mevki kazanır. Örneğin, câ- 
hiliye devrinde takva kelimesinin özü, “hayvan olsun, insan 
olsun, kısaca canlı varlığın, dışarıdan gelecek yıkıcı bir kuvve¬ 
te karşı kendini savunma davranışıdır.” Bu kelime Islâm inanç 
sistemine asıl manasını taşıyarak gelir. Ama sistemin etkisi al¬ 
tına ve Islâm’a özgü monoteizm inancı alanına nakledilmesi 
dolayısıyla, çok önemli bir dini anlam kazanır. Takvâ “hüküm 
günündeki ilahi azap korkusu” sahnesinden geçerek şahsî saf 
dindarlık (zühd) anlamına erer . 7 Yine buna, dünya ve âhiret 
kavramlan da çok güzel örnek teşkil eder. Dünya kelimesi, 
Islâm öncesi câhiliye döneminde kullanılıyordu. Örneğin, bir 
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câhiliye şâiri olan Antere b. Şeddâd el-AbsVnin (ö. 8/614) şiirin¬ 
de ‘dünya’ kelimesi geçiyor ve bu mısralarda dünyadan, nimet¬ 
ler bağlamında söz ediliyor: 

“Able’ye karşı son derece aşkımdan dolayı kendimi aşağı dü¬ 
şüyor (kendimi Able’nin kulu yapıyorum) ve dünyanın bütün ni¬ 
metleri arasında sadece Able’yi istiyorum (onu elde etmek için 
çalışıyorum).” 6 

Diğer bir câhilliye şâiri olan Abîd b. el-Abras’ın (ö. 25/600) 
şiirinde ise, dünyadan, olumlu anlamda yaşanmaya değer bir 
yer olarak söz edilir. Bu mısralarda âhiret kavramı, açık ve di¬ 
ni konuları çağrıştırır bir şekilde geçmemekle birlikte, müp¬ 
hem bir şekilde şiirin genel muhtevasından öte dünyaya bir 
âtıf yapılıyor gibi bir anlam çıkarılabilir: 

(Hayat) yolculuğu için dünya geçiminden azık al, zira o ne 
olursa olsun, yoluna azık alanın en iyi azığıdır.” 9 

Bu şiirlerde geçen ‘dünya" tasavvurunun aksine Kur’an, as¬ 
lında çağrışımlı olan bu kavramı, yeniden kurar ve dünya-âhi- 
ret kavramını, yeni bir biçimde ele alarak dengeleme yoluna 
gider. 

Kur’anî kavramları, kendi bağlamları içinde değerlendir¬ 
mek gerekir. Muhakkak ki kavramların kök anlamlarıyla ilgi¬ 
leri vardır. İşte Kur’an kavramlarını kendi genel bağlamından 
kopuk anlamak hem anlam daralmasını beraberinde getirir ve 
hem de o kavramın, arkâik/eski Arapça’da taşıdığı anlamda 
savrulmalar yaşanır. Böylece kavram, asliyetinden kopuk bir 
şekilde yeni bir içerik kazanır. Bu da kavram kargaşasına yol 
açar. Halbuki kavram anlamına gelen ıstılah sözcüğü, kök an¬ 
lamı itibariyle, ayırmayı değil, birleştirmeyi önceler. Bir dil bi¬ 
riminin çevresini oluşturan bağlam (iç-dış), lafız-mana ilişkisi 
yönüyle de çok önemlidir. Kavram, bir nesnenin zihindeki ta¬ 
savvuru olunca, doğrudan terminolojide meydana gelen deği¬ 
şim, düşünce ve bakış açılarının da değişmesini beraberinde 
getirecektir. Kavram, bir nevi anlamadır. Anlama olayı ise, di- 
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le dayalı bir anlatımın belli bir iletişim ortamında taşıdığı ya 
da taşıması muhtemel olan içeriktir. Bu sebeple kavramların 
yanlış anlaşılmasına yol açacak bir müdâhale, özellikle İslâmî 
konularda birçok problemin doğmasına neden olacaktır. Böy¬ 
le bir anlam değişmesinin olduğu bir kavramlar dünyasında, 
bilgi, varlık ve değer ilişkileri arasında alt-üst olmalar kaçınıl¬ 
mazdır. İslâm dünyasının, uzun asırlardır düşünce alanında 
geçirdiği bunca acı tecrübelerden sonra yeniden kendi ayakla¬ 
rı üzerine kalkabilmesi biraz da Kur anî kavramları kendi 
mantığı ve mantalitesi içerisinde yeniden doğru bir şekilde 
kullanmasına bağlıdır. Önce, kavramlar dünyasında meydana 
gelen söz birliği, sonra da ‘dünya ve âhiret’ kavramlarını doğ¬ 
ru bir şekilde yorumlamayı beraberinde getirecek; dünyayı an¬ 
lama ve anlamlandırmanın âhireti anlama ve anlamlandırma 
ile çelişik bir durum olmadığı ortaya çıkacaktır. İşte bu bö¬ 
lümde evvelâ Kur’an sisteminde hayat ve dünya kavramlarının 
etimolojisini tahlil edecek sonra da el-hayâtü’d-dünya tabirinin 
İslâmî anlayışta nasıl bir anlam kaymasına yol açtığını belirle¬ 
meye çalışacağız. 
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rapça'da “hayiye” fiilinin mastarı olan “hayât” (çoğulu; 

A hayavât), ölümün zıddı olup; canlılık, zindelik, yaşa¬ 
mak ve yaşam sürmek gibi anlamlara gelir. 10 Kur'an’da 
hayat kelimesi, genellikle şu anlamlarda kullanılır: 

1. Bitki ve canlılarda varolan gelişme gücüne ya da yağ¬ 
mura hayat denir. Bunun için 'canlı bitki ’ tabiri kullanılır. Şu 
âyetlerde hayat kelimesi bu anlamda geçer: “Bilin ki Allah 
ölümden sonra yeryüzünü canlandırıyor” 11 “Ve o su ile ölüle¬ 
ri dirilttik . işte insanların diriltilmesi de böyledir.” 12 “Ve bü¬ 
tün canlıları sudan yarattık.” 13 Bu âyetlerde görüldüğü gibi, 
bitkilere canlılık veren, Allah'ın rahmeti, yani, mecâzî anlam¬ 
da yağmurdur. 14 Ölü bir beldeye bulutlar sevkediliyor, adeta, 
bitki örtüsü bakımından ölümü yaşayan kupkuru toprak, yağ¬ 
murla canlı bir hale geliyor. Özellikle, Fâtır Sûresi’nin 9. ve 
Kaf Sûresi’nin 11. âyetlerinin sonunda, tabiatın dirilişinden 
hareketle, insanın dirilişine gidilmesi anlamlıdır. Kur’an m bu 
yöntemi, mütekellimler tarafından şâhidin gaibe delil getiril¬ 
mesi olarak formüle edilmiştir. 
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2. Duyusal güce denilir. Beş duyu organı, insan ve hayvan 
türlerinde bulunur. Aynı zamanda bu beş duyu organı, canlı¬ 
larda hayat! fonksiyonları sağlar. Bu sebeple, canlı varlıklar, 
duyuları olduğundan dolayı hayavân/canlı olarak isimlendiril¬ 
miştir. Şu âyetlerde geçen hayat kelimesi duyusal güç manası¬ 
na kullanılır: “ Dirilerle (ahyâu) ölüler de (emvât) bir değil¬ 
dir. 15 “Ölülere de dirilere de..” 16 “Ona can veren Allah, şüphe¬ 
siz ölüleri de diriltir. 17 Bu son âyette geçen “ ahyâhâ* ifadesi, 
can veren güce işarettir. 

3. Aktif muhâkeme gücene verilen isimdir: “Ölü iken 
(kalbini) diriltip insanlar arasında yürürken önünü aydınlata¬ 
cak bir nûr verdiğimiz kimsenin durumu, karanlıklarda kalıp 
çıkamayan kimsenin durumu gibi midir?” 18 Bu âyette ölüm 
dalâlete, diriliş hidâyete nûr ise akıl ve muhâkeme gücüne 
benzetilmiştir. Aklını kullanıp olgular üzerinde düşünen kim¬ 
seler hidâyet yolunu bulabilirler. Böylece, kalbin İslâm ile di¬ 
rilmesi, mecâzi manada onun hayat bulması demektir. Bu ko¬ 
nuda şâir şöyle diyor: 

“Eğer sen, canlı isen beni işitirsin/Heyhat ki çağrılan kim¬ 
sede canlılık yoktur.” 

4. Kederin ortadan kalkmasından ibarettir. Nitekim bu 
noktai nazardan hareketle şâir şöyle demiştir: “Ölüp de rahat¬ 
layan; ölü değildir/Asıl ölü, yaşadığı halde ölüye benzeyen 
kimsedir.” Bu anlamda Allah Teâlâ şöyle buyurur: “Allah yo¬ 
lunda öldürülenleri sakın ölü sanmayın. Bilakis onlar Rableri 
katında diridirler.” 19 

5. Uhrevî ve ebedî hayat manasına gelir. Bu hayata akıl 
ve ilim yoluyla ulaşılır. Şu âyetlerde geçen hayat kelimesi, ebe¬ 
dî hayat anlamında kullanılır: “Ey iman edenler! Sizi hayat ve¬ 
rici şeylere çağırdığı zaman Allah’a ve Resûlüne icâbet edin.” 20 
“Keşki bu hayatım için önceden bir şey yapsaydım.” 21 Bu son 
âyette geçen ‘ li-hayâtV kelimesinde yer alan ‘lam’ harfi, ta’lil 
(sebep) içindir. Ta’lil olduğu taktirde, hayattan maksat, âhiret 
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hayatıdır. 22 Görüldüğü gibi her iki âyette geçen ‘hayat’ sözcü¬ 
ğü, âhiret hayatı anlamında kullanılmıştır. 

6. Allah'ın sıfatı manasına gelir. Hayat kelimesinden sı¬ 
fat olan Hayy kelimesi, ‘hayat sahibi, diri’ manasına gelir. Al¬ 
lah için O, diridir (haydir) denildiği zaman bunun anlamı, öl¬ 
mesi sahih olmaz demektir. Burada hayat sıfatı, yalnız Allah’a 
mahsuptur. 23 El-Hayy, kendisine yokluk sebkat etmeyen ve 
zeval izlemeyen tam bir hayatı içeren Allah’ın en güzel isimle¬ 
rinden bir isimdir. Allah, faaldir, idrâk edicidir. Çünkü, bir fi¬ 
ili bulunmayan ve idrâki olmayan şey, ölüdür. İdrâkin en dü¬ 
şük derecesi idrâk edenin, kendi zâtını bilmesidir. Kendisini 
bilmeyen, kendi varlığının şuuruna ermemiş olan cansız ve 
ölüdür. Allah mutlak Hayy’dır. O’nun dışındaki her bir 
hayy’m hayatı, kendi idrâki ve fiili miktarıncadır. Bütün bun¬ 
lar ise sınırlıdır. 24 

Hyy maddesi Kur’an’da kullanılır. Fiil olarak en fazla “ha¬ 
yat vermek” anlamına gelen “if al” şekli Allah’a izâfe edilmiş¬ 
tir. İhya fiilinin başlıca mefulleri (tümleç): Yeryüzü, yeryü¬ 
zünde bulunan bütün canlılar, özellikle insanlar ve ahiret ha¬ 
yatı için diriltilecek ölüler (bütün insanlar)dir. Nadiren, ma¬ 
nevi hayat verme manasına da kullanılır. 25 Bu fiilin her yerde 
fâili, Allah’tır, iki âyette “hayat vermek” anlamında değil de 
“diri bir kimseyi hayatta bırakmak, öldürmemek” anlamında, 
insanlara muzaf kılınmıştır. 26 Ancak bir âyette ölüyü diriltme 
Allah’ın izniyle Hz. Isa’ya izâfe edilmiştir. 27 Bu da istisna sayıl¬ 
maz, zira mu’cize bahis konusu olduğundan gerçek fail, Al¬ 
lah’tır. 28 

Hayat kelimesinden sıfat olan Hayy, Allah’ın vasfı olarak 
beş âyette zikredilir. Hayy sıfatı, hepsinde de elif lam takısı al¬ 
mıştır. 29 Bu ayetlerde söz konusu edilen Allah’ın ilâhı vasfı, ya 
“ölümsüz” sıfatıyla ya “hasr” ifadesiyle ya da el-Kayyûm ismi¬ 
nin bitişmesiyle bildiğimiz diriler gibi bir dirinin değil, müte- 
âl bir Zât’m karşısında olduğumuzu bize hatırlatır. 30 
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Dünya ve âhiret itibariyle hayat; dünya hayatı ve âhiret ha¬ 
yatı olmak üzere iki kısımdır. Nitekim bu manada Kur’an’da 
birçok âyette şöyle buyrulur: “İşte azıp da dünya hayatını ter¬ 
cih edenin varacağı yer, şüphesiz cehennemdir.” 31 “Ama sizler, 
dünya hayatını tercih ediyorsunuz.” 32 “İşte onlar âhirete karşı 
dünya hayatını satın almış olanlardır.” 33 “Dünya hayatıyla 
öğünenler bilsinler ki, dünyadaki hayat , âhiret hayatının ya¬ 
nında sadece bir geçimlikten (metâ’) ibarettir.” 34 Bu son âyet¬ 
te dünya hakkında, geçici olarak kendisinden bir müddet fay¬ 
dalanılan şey manasına gelen meta’ nitelemesinin kullanılması 
anlamlıdır. “Onlar ki, bize kavuşmayı ummazlar, dünya haya¬ 
tından hoşnut olarak ona bağlanırlar.” 35 “Andolsun ki onları 
insanlardan şirk koşanlardan daha çok (dünya) hayatına düş¬ 
kün bulacaksın.” 36 “Hani İbrahim, Rabbim, ölüleri nasıl dirilt¬ 
tiğini bana göster deyince ..” 37 âyetinde Hz. İbrahim, dünyevî 
musibetlerden uzak, uhrevî hayatı göstermesini istiyordu. “Ey 
akıl sahipleri! Kısasta sizin için hayat vardır.” 38 Yani, kısas ile 
karşılık vermek, öldürmeye yeltenen kimseye engel olur, böy- 
lece insanın hayat sürmesinin yolu açılır. “Her kim bir kimse¬ 
yi veya yeryüzünde bozgunculuğa karşılık olmadan bir canlıyı 
öldürürse bütün insanları öldürmüş gibi olur. Kim de onu diri 
bırakırsa sanki bütün insanları diriltmiş gibidir.” 39 Bu âyette 
geçen * men ahyâhâ 9 tabirinin manası, her kim ki herhangi bir 
kimseyi; ölme, boğulma, yanma, yıkım vb. gibi yollarla helâk 
olma sebeplerinden kurtarırsa, anlamına gelir. 40 

Arapça’da hayiye fiilinin diğer bir mastarı olan “ hayevân ” 
kelimesi, “gerçek hayat yeri’ y demek olup, belli başlı iki anla¬ 
ma gelir: İlki, duyulara sahip olan; diğeri ise, ebedî olan şey, 
anlammadır. Şu âyette bu anlam zikredilmiştir: “Bu dünya ha¬ 
yatı sadece bir eğlence ve oyundan ibarettir. Asıl hayat, âhiret 
yurdundaki (gerçek) hayattır. Keşki bilseler!.” 41 Bu âyetteki 
‘ lehiyel-hayevân* ifadesinin anlamı, yok olmayan, belli bir sü¬ 
re varlığı devam edip de sonra yok olan da olmayan, ebedî âhi- 
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ret hayatı demektir. Bir başka mana ile bu, içinde ölüm olma¬ 
yan sürekli ebedî olan hayat, bizatihi gerçek hayatın kendisi¬ 
dir. Bundan dolayı bazı dilciler, hayevân ve hayât bir manaya 
gelir, demişlerdir. Hayevân, kendisinde hareket ve canlılık 
olan; mevtân ise, kendisinde hareketin yerine sükun ve ölüm 
olan varlık hâlidir. 42 

Yine “el-hayâ” sözcüğü, hayatla bağlantılı olarak, ‘ yağmur’ 
manasına gelir. Çünkü yağmur, bitkilere canlılık kazandırma¬ 
ya bir sebeptir. Bitkiler, can suyu olan yağmur sayesinde yaşar¬ 
lar. Allah ölümden sonra yeryüzünü yağmurla canlandırır, ya¬ 
şatır. 43 Şu âyet bu manaya işaret eder: “Bütün canlıları sudan 
yarattık.” 44 Ayrıca şu âyette geçen l yahyâ’ ifadesi de yaşama ile 
ilgili bir anlam taşır: “..Sana Yahya isminde bir oğlanı müjdeli¬ 
yoruz.” 45 İnsanın oluşumunda da su cinsi etkilidir: “O, ölüden 
diri , diriden ölü çıkarır. Yeryüzünü ölümünden sonra O can¬ 
landırır . Ey insanlar! Siz de böylece diriltileceksiniz-” 46 “Ölü¬ 
den diri, diriden ölü çıkar” âyetinin manası; spermden insan, 
gıdadan hayvan, yumurtadan civciv, topraktan bitki, câhilden 
âlim, kâfirden mü’min yâhut insandan sperm, kuştan yumurta 
çıkar. Kabirlerden çıkış da böyle olacaktır. 47 

Arapça’da selamlaşma manasına gelen ve özünde ‘Allah’tan 
uzun yaşama dileği’ manası bulunan ‘tahıyye (çoğulu, tahâyâ) 
kelimesi de ‘hayat’ kelimesi ile irtibatlıdır. Tahıyye, lügatte, 
mülk ve bekâ manasına gelir. Tahıyye kelimesi, şu âyetlerde 
geçer: “Size bir selâm verildiği zaman, ondan daha iyisi ile se¬ 
lâm verin veya ayniyle mukâbele edin..” 48 “..Evlere girdiğiniz 
zaman, kendinize, ehlinize Allah katından bereket, esenlik ve 
güzellik dileyerek selam verin.” 49 Bir kimseye “Hayyâkâllah” 
diye duâ etmeye de tahiyye denilir ki “Allah ömürler versin!” 
veya “Allah seni mülk sahibi yapsın!” ya da “Allah seni mül¬ 
künde daim kılsın!” manalarına gelir. Câhiliyyede Araplar se¬ 
lam mevkiinde ‘Hayyâkallâh’ derlerdi. Sonraları bizim kültürü¬ 
müzde yayılan ‘Allah ömürler versin!’ tabiri bunun bir ihyâsı 
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olmuştur. Fakat, bunlar bir duâ olmakla beraber, mutlak bir 
surette hayırlı bir duâ değildir. Çünkü ömür, hayat ve mülk, 
mutlak mutluluk ve selâmet içinde değil, felâket içinde de ge¬ 
çebilir. Bundan dolayı bu şekilde selam, aslında noksan bir se¬ 
lamdır. Islâm dini, bu noksan tahıyyeleri selama çevirmiş, ye¬ 
rine dünya-âhiret selâmeti ve barışı yayan “esselâmü aleyküm” 
duâ ve iltifatını yerleştirmiş olduğundan Islâm’da selam olmuş¬ 
tur. 50 Kur’an nâzil olunca asıl ‘tahıyye’ bir selam olarak anlam 
genişlemesi yaşamıştır. Bugün müslümanlarm karşılaştıkların¬ 
da birbirlerine verdikleri ‘esselâmü aleyküm’ ifadesi gerçek ‘ta- 
hıyye’ anlamındadır. Bu tür selam, Allah’ın emriyle sâbittir. 
Meşrûiyeti, Allah katmdandır. Uygulaması, nebevi sünnete da¬ 
yanır. Çünkü teslim ve tahıyye, müslümanın müslümana, gü¬ 
vende olma, güvenli yaşama ve uzun ömür sürme isteğinde bu¬ 
lunması manasınadır. Allah hakkında bütün duâlar övgüler Al¬ 
lah içindir manasına “ettehıyyâtü lillâhi” 51 ibaresi kullanılır. 
Bu aynı zamanda Allah’a hayat ve yaşam talebidir. O’nun yaşa¬ 
mı; bekâ, yani, fâniliği olmayan, diğeri ise manaca, Yüce Varlı¬ 
ğının insanların ölüm haline benzememesidir. 52 

Utanmak anlamına gelen hayâ’ da ‘hayiye’ fiilinden türe¬ 
miştir. Arapça’da istifâl bâbma nakledilen ( istihyâ\ utanma, 
utangaçlık, mahcubiyet ve çekingenlik anlamına gelir. Bu, 
nefsi, her türlü kötülüklerden alıkoymak, demektir. 53 
Kur’an’da alıkoymak, sağ bırakmak anlamında yerine göre is- 
tihyâ, fiil kalıbında kullanılır. Örneğin, “ve yestahyûne nisa - 
efeüm” 54 âyetinde geçen yestahyûne fiili, ‘sağ bırakıyor/yaşama 
hakkı tanıyor’ manalarına gelir. O halde bu âyetin anlamı, ‘ ka¬ 
dınlarınızı sağ bırakıyor' demektir. 

Görüldüğü gibi ‘hayat’ kelimesi, bütün varlık alanlarıyla 
ilişkili bir kavramdır. Özellikle âyetlerde dünya kelimesine 
muzaf olarak da gelmektedir. O halde Kur’an sisteminde yer 
alan ‘el-hayâtü’d-dünya’ tabirinde muzafun ileyh konumunda 
bulunan dünya kelimesi hangi anlam alanlanna sahiptir. Şim¬ 
di de bu sözcüğün etimolojik analizini yapalım. 
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ünya kelimesinin anlamı üzerinde yapılan dil eksenli 

D çalışmalarda, görüşler daha çok iki anlam üzerinde 
yoğunlaşmıştır: 

A. Yakın/Kısa Hayat Anlamında 

Bunlardan ilkine göre Arapça’da “dünya” kelimesi “d-n-v” kö¬ 
künden gelen “deniyyun” ya da “d-n-e” kökünden gelen “de- 
nîun” sıfatlarının müennes ismi tafdilidir. Arapça’da bir şey 
birşeye yakın olduğu zaman “dene’ş-şey’ü mine’ş-şey” denilir. 
Bu sebeple Araplar, “güneş guruba yaklaştığı zaman”,- “dene¬ 
ti ş-şemsü li’l-gurûb ” demektedirler. “Dünüvv” ve “denâve” ya¬ 
kınlık ve yakın olmak demektir. “Denue” mazi fiilinin masta¬ 
rı “denâe” şeklinde gelir. Bu kavramsal tahlile göre yaşadığı¬ 
mız âleme dünya denilmesinin sebebi, onun âhirete oranla bi¬ 
ze daha yakın olmasıdır. Bu yakın olan hayatın arkasından ge¬ 
lecek olan hayata ‘sonraki hayat 9 anlamında âhiret hayatı ismi 
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verilmiştir. 55 Bundan dolayı, Kur’an-ı Kerim’de yeryüzüne en 
yakın olan gök tabakasına c es-semâû’d-dünya’ (yakın gök) de¬ 
nilir. 56 Yakın hayat ve yakın semâ tamlamalarında geçen 
dünya kelimesi sıfat olarak kullanıldığı gibi, âhiretin mukâbi- 
li olarak da kullanılmıştır. Dünya ve âhiret kelimelerinin söz¬ 
lük anlamları düşünülürse, burada yapılan ayırım dünya ve 
âhiret hayatlarının öncelik ve sonralık tespitine yönelik oldu¬ 
ğu gözden uzak tutulmamalıdır. ed-Dünya, el-Âhire’nin mu¬ 
kabilidir. “ed-Dünya” kavramı “fu’lâ” formunda olduğu için 
içindeki vâv harfi, yâ harfine dönüşmüştür. Araplar, 4 ed- 
dünya’nın el-âhire kelimesinin kavramsal düzeyde farklı oldu¬ 
ğunu vurgulamak için, “ne dünya vardır ve ne de âhiret” an¬ 
lamına gelen “ mâlehû dünyen velâ âhiratün" ibaresini kullan¬ 
mışlardır. 57 

Kur’an’da ‘ dünya ’ kelimesi ' el-hayâtü’d-dünya * terkibi ile 
birlikte 115 defa geçmektedir. 58 Dünya kelimesinin mukâbili 
olan âhiretin de aynı sayıda geçmiş olması, üzerinde durulma¬ 
ya değer bir konudur. Dünya ve âhiret kavramları arasında bu 
sayısal denklik, hiç kuşkusuz bize her türlü ifrât ve tefritten 
uzak bir dengeyi çağrıştırmaktadır. Bu âyetlerde dünya, âhire¬ 
tin karşılığı olarak kullanıldığı gibi, ayrıca, insanın doğumun¬ 
dan ölümüne, kısaca yaşadığı hayat ve bu hayatta meydana ge¬ 
len olayların yaşandığı mekanı isimlendirmek bağlamında 
‘arz/yer* anlamında da kullanılmıştır. 59 Çünkü âhiret, insanla¬ 
rın ölümden sonraki yaşayacakları ebedî hayat olurken, dünya 
ise, âhiret öncesi yaşadıkları mekanın adıdır. 

B. Çok Düşük ve Değersiz Anlamında 

Dilcilere göre, dünya kelimesinin yaygın ve meşhur kullanım 
alanlarından ikinci şekli ise ‘denüe’ mazi fiilinin ‘denâe(t)’ 
kökünden türemiş olmasıdır. Denâet, âdi, aşağılık, bayağılık, 
basit, rezil, soysuz ve değersiz gibi anlamlara gelen “hasîs” 
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kelimesinin karşılığıdır. Arapça’da, “racülün denîün min kav- 
min edniyâe” ifadesinde geçen ‘denîün’ kelimesi, “denüe” kö¬ 
künden gelip ahlâkî yönden düşük, alçak anlammdayken, 
“racülün deniyyün min kavmin edniyâe n ifadesindeki “deniy- 
yün” kelimesinin ise u denâ” kökünden gelip gevşek, zayıf, 
cimri, sefil, kusurlu, âdi, bayağı anlamlarında olduğu söylen¬ 
miştir. Dilci İbnü’l-Esife (ö. 606/1209) göre, aslolan “dünya” 
kelimesinin hemzeli olan ‘denüe” mazi fiilinden türemiş ol¬ 
masıdır. Bu demek değildir ki, ‘denâ’ fiili sadece, hemzesiz 
gelir. Aksine, ister hemzesiz, isterse hemzeli ne şekilde kul¬ 
lanılırsa kullanılsın, her ikisinin anlamı, hasîs ve zayıf mana¬ 
sınadır. 60 

Görüldüğü gibi, ‘dünya’ kelimesi bizzat ya da hüküm ile za¬ 
man ve yer açısından yakma gelmek, aşağı çekmek anlamına 
gelen ‘dünüvv-denâvet’ kökünden türemiş olup en yakın anla¬ 
mındaki ‘ednd’ ism-i tafdilinin müennesidir. 61 Bu dünya keli¬ 
mesine yüklenen ilk anlamlar arasında yer alır. Dünya kelime¬ 
sine yüklenen ikinci anlam ise, onun dünüvv’den değil de c de- 
nâeV kelimesinden türeyen çok düşük , adi, rezil hayat manasın¬ 
da bir sıfat olarak kabul görmüş olmasıdır. Arapça gramer ka¬ 
idelerine göre ister dünya kelimesi, yakın ya da kısa olmak an¬ 
lamına gelen “dünüvv/denâvet”, isterse, değer bakımından ah¬ 
lâkî anlamdaki alçaklığı ifade eden “denâet” mastarından tü¬ 
remiş olsun, neticede dişilik (müenneslik) ifade eden bir sıfat¬ 
tır. Dünya kelimesinin temel ve hakîkî anlamı * yakın olmaktır. 
Burada bir hususu hatırlatmak gerekmektedir. Her ne kadar 
dünya kelimesinin anlamlarından birisi ‘yakın hayat’ anlamı 
taşıyorsa da Türkçe’de ‘yakın hayat’ kavramı pek kullanılma¬ 
maktadır. Bu sebeple, ‘yakın hayat’ yerine ‘kısa hayat” manası 
tercih edilebilir. Zira, âhiret hayatı için Türkçe’de “uzak ha¬ 
yat” denmeyip, “uzun, ebedî hayat’ tabirleri kullanılmaktadır. 
Bu mana öznel ve itibari değil, nesnel ve zâtidir. Kur’an’da bu 
fiil ‘yakınlık’ anlamında şu âyetlerde geçmektedir: 
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“...hurmaların tomurcuklarından sarkan (dâniye) salkım - 
îar.” 62 

“...sonra yaklaşmış (denâ) ve inmiştir. Aralan iki yay aralığı 
kadar belki daha da yakın/kısa oldu (ednâ).” 63 

Diğer taraftan yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, dil bilginle¬ 
ri, ‘dünya’ kelimesinin ‘denâet’ kökünden geldiğini de söyle¬ 
mişlerdir. Buna göre dünya; basit, iğreti, alçak, daha değersiz 
gibi anlamlarda kullanılmış ve bu manayı destekleyici bir mâ¬ 
hiyette görülen şu âyetler, delil olarak getirilmiştir: 

“...hayırlı olanı , daha düşük (ednâ) şeyle mi değiştirmek isti¬ 
yorsunuz?” 64 

“Belki yollanndan dönerler diye and olsun onlara büyük 
azaptan önce dünya (ednâ) azabından tattıracağız ” 65 Bu âyet¬ 
lerde düşük, değersiz gibi anlamlara gelen ve denâet kelime¬ 
sinden türediği söylenen dünya kavramına yüklenen anlam¬ 
lar, temel ve hakîkî anlamlardan çok uzak yan ve itibarî an¬ 
lamlardır. Bir başka ifade ile, zatî, nesnel değil, hükmî, öznel 
anlamlardır. Ama her ne olursa olsun, “alçaklık” da bir yere 
nispetle daha yakın anlamına kullanılır. 

Ayrıca Kur’an’da ‘ dünya 9 için “en önce” anlamında “el- 
ûlâ” 66 ile “çabucak/peşinen gelen kısa hayat ” anlamında “el-âci- 
Ie” 67 kelimeleri kullanılmıştır. Bu her iki mana da âhirete nis¬ 
petle bir anlam taşımaktadır. 
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IV. Dünya Kavramının Çağrışım 
İlişkileri Açısından Tahlili 


avramlar arası ilişkiler çeşitli düzeylerde ele alınıp in- 

K celenebilir. Bir kavram, başka bir kavrama yüklendi¬ 
ğinde kavrama olan nispeti bakımından ya özsel ya da 
ilintiseldir. Bir kavram yüklem olarak herhangi bir şeye yük¬ 
lendiği zaman, yüklenen kavram, o şeyin özünün dışında de¬ 
ğilse, yani, yüklenilenin varlığı yüklenene bağlı ise, yüklenen 
kavrama özsel denir. Örneğin, “insan ^akıllı bir hayvandır ” 
önermesinde; insan kavramına “akıllı hayvan” kavramı yük¬ 
lenmiştir. İnsanın insan olması, onun akıllı canlı olmasına 
bağlıdır. Eğer yüklenen kavram, yüklendiği şeyin özüne bağlı 
değilse, yani yüklenen kavram ortadan kaldırılınca yüklenilen 
ortadan kalkmıyorsa, yüklenen kavrama yüklenilene nispetle 
ilintisel denir. Örneğin, “ insan gülücüdür” önermesinde, gülü¬ 
cülük insanın özüne dâhil olmadığından gülücü kavramı insa¬ 
na nispetle ilintiseldir. 68 İşte dünya ve âhiret kavramları da 
birbirlerine olan ilişkileri, çağrışım ilişkileri bakımından böyle 
bir mantık çerçevesinde ele alınıp temellendirilebilir. 


117 



DİN VE SEKÜLERLEŞME 


Bilindiği gibi çağrışım, bilinçteki öğelerin ya da bileşenle¬ 
rin, irade aracılığı olmadan ya da iradenin karşı koyuşuna rağ¬ 
men, birbirlerine bağlanmaları ya da birbirleriyle birleştirilme¬ 
leriyle ilgili psikolojik fenomene verilen addır. Düşüncelerin 
otomatik bir biçimde, adeta kendiliğinden ve hatta imge ve 
duyguların birbirlerini hatırlatacak şekilde birbirlerine bağlı 
olma olgusudur. Bir başka deyişle bu, bir şuur halinin bitişik¬ 
lik, benzerlik, karşıtlık ilgileriyle, kendiliğinden bir ya da bir¬ 
çok halini uyandırması durumudur. 69 Şu halde üç tür çağrı¬ 
şım ilişkisi vardır: Benzerlik , karşıtlık , zaman ve mekan içinde 
bitişiklik . Örneğin, bitişiklik söz konusu olduğunda kış dü¬ 
şüncesi kar fikrini uyandırır; benzerlik söz konusu olduğunda 
ise, bir şeyin resmi ya da fotoğrafı, aslını akla getirir. Buna kar¬ 
şın karşıtlık söz konusu olduğunda da, ak, karayı çağrıştırır. 70 

Dünya ve âhiret kavramları ontolojik anlamda ortak bir ya¬ 
şam biçiminin, başı ve sonu gibidir. İslâm tasavvurunda hayat 
bir bütündür, parçalanmış değildir. Bu noktayı anlamak için 
dünya kelimesinin, birbiriyle yakından ilgili, özel kelimeler 
grubuna dâhil olduğunu söylemek yeterlidir. Bu dünya varlı¬ 
ğı, ‘ ikizine bağlı çift kelimeler’ grubundandır. Meselâ, karı-ko¬ 
ca, kardeş-bacı vb. gibi.. Bu kelimelerden her biri semantik 
olarak kendi ikizini hatırlatır. Erkek, ancak eşinin varlığı ile 
koca olabilir. Yani, koca kelimesi, eş kavramını da içinde taşır, 
diğerleri de böyledir. İşte aynı şekilde ‘dünya’ kavramı da ge¬ 
lecek âlemi, yani âhiret kavramını ihtivâ eder. Kur’an bu iki 
kelimeden hangisini kullanmışsa, bu çağrışımı göz önünde 
tutmuştur. 71 Dolayısıyla semantik çalışmalarında çağrışım 
ilişkileri bağlamında ‘dünya ve âhiret” kavramları, “karşıtı 
çağrıştııma’nın içerisine girmektedir. 

Kur’an’a göre dünya ilk, âhiret ise son hayattır. 72 Bu iki 
kavram karşıtı çağrıştırma bakımından Kur’an’da geçtiği yer¬ 
lerde mutlaka biri ötekini hatırlatacak şekilde kullanılmakta¬ 
dır. Şu âyet buna en güzel misâldir: “ Siz dünyanın geçici malı - 
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m (araza’d'dünya) istiyorsunuz . Oysa Allah (sizin için) âhireti 
istiyor.” 73 Bu âyet bir savaş ortamıyla ilişkilidir. Mutekellimle- 
rin literatüründe “a’raz”, devamı imkansız olandır 74 Bu âyette 
a’raz kelimesiyle kullanılan dünya, âhirete nispetle değer ba¬ 
kımından kıyas kabul etmeyecek bir konumda, zaman yönün¬ 
den ise, âhirete nispetle daha kısadır. Her ne kadar burada ya¬ 
şıyorsak da buraya ait olmadığımızı bilmek bakımından, her 
hâlükârda yönümüzün âhirete dönük olması hatırlatılmakta¬ 
dır. Ebedî olan, şimdV yi yaşadığımız burası değil, burada ya¬ 
şam biçimleriyle anlamlandıracağımız öte’dir. Ayrıca, Allah’ın 
ahireti istemesi, kendisinin ebedi oluşuyla da ilgilidir. 

İnsanın gördüğü ve üzerinde yaşadığı bu varlık alanına 
dünya denilmiştir. Kur’an’da dünya kavramı, salt dünya yeri¬ 
ne, çoğu defa hayat kelimesine muzaf kılınarak ‘ el-hayâtü’d - 
dünya 9 şeklinde kullanılmıştır. Bu kelime Kur’an’da oluş ve 
varlık âlemini gösterir (el-arz). Kuran, dünya tabir edilen çağ¬ 
rışımlı bu kavramı, yeniden kurar ve dünya âhiret kavramını, 
yeni bir biçimde birbirinin mukâbili yapar. İşte bu da 
Kur’an’m tüm sistemindeki ruhsal gerginlik havasını yaratan 
büyük faktörlerden bir diğeridir. 75 

Bilindiği gibi bir dilin yapısında, biçim ve anlam gibi iki te¬ 
mel ilke vardır. Biçim , bir şeyin, duyular aracılığı ile algılana¬ 
bilen yönünü; anlam ise, anlama faaliyetinin ortaya çıktığı bir 
süreci ifade eder. Anlama faaliyetinin bir ucunda söyleyen 
(muhatıb), diğer ucunda ise söylenen (muhatab) vardır. İşte 
anlama faaliyeti muhatıbın anlatmak ve muhatabın da anla¬ 
mak istediği iki kategoriden oluşur. 76 Diğer taraftan yine bir 
lafzın, temel , yan , duygusal ve yapısal olmak üzere dört anlamı 
vardır. Temel anlam , belli bir bildirinin, dinleyen ya da okuya¬ 
na aktardığı, kesin dolaysız anlamdır. Sözcüğün ilk vaz’ (ko¬ 
nulmuş) anlamının, daha sonraki süreçlerde değişik etkenler¬ 
le anlam genişlemesi yaşadığı durumlara da yan anlam denile¬ 
bilir. 77 işte Kur’an’da “el-hayâtud-dünya” tabirinin temel anla - 
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mı, “ yakın/kısa hayat” anlamını taşırken, yan anlamı ise, “ al- 
çak/değersiz hayat” anlamına gelmektedir. Bu kavramın ilk an¬ 
lamı zâtî, ikinci anlamı ise Vtibarî dir. Yoksa, dünya tekil ve 
çağrışımsal anlamın ötesinde, sözgelimi, nesnel olarak şirk, 
karanlık, zulüm, küfür kelimelerinin içeriğinden hareketle, 
Kur’an sisteminde olduğu gibi olumsuz ve değersiz bir anlam¬ 
lar dizgesi taşımaz. Bizatihi dünya, değerlidir. Çünkü, âhirete 
giden yol buradan geçmektedir. 

Âhiret kavramının dikotomi(ikilik)sini oluşturan ve kar¬ 
şıtlık temelinde yükselen cennet ve cehennem düşüncesi de, 
bu dünyadan uzakta kalan basit ve değersiz bir düşünce değil¬ 
dir. Aksine, insanın dünya hayatı ile temelden ilgilidir. Cennet 
ve cehennem düşüncesi, terbiye açısından insanın davranışla¬ 
rını etkileyen ahlâkî değerlerin kaynağıdır. Kur’an’ın âhiret 
vurgusu çok güçlü olduğu için, dünya, değil insanı Allah’tan 
uzaklaştıran, aksine, gösterge olarak O’na daha çok yaklaşma¬ 
da bir uyaran görevini yerine getirmektedir. 

Dillerin yapısında bulunun ‘çofcanJamhhfc’ kavramından, 
bu dillerin anlam değişikliklerine uğramasında ya da anlam 
zenginliği kazanmasında çok yönlü faktörlerin etkisinde kal¬ 
dığından bahsedilebilir. Anlam değişmeleri üzerinde çalışan 
dilbilimciler, “ anlam değişim” lerini; sözcük ve değer yönüyle, 
yeni bir anlama geçiş, anlam kötüleşmesi, anlam iyileşmesi, 
anlam genişlemesi ve anlam daralması gibi sınıflara ayırmış¬ 
lardır. 78 Tarihi süreç içerisinde Müslüman zihniyette değerler 
yönüyle benzer bir durum l el-hayâtü’d-dünya’ kavramının da 
başına gelmiştir. Bu kavram, Müslüman tecrübede, belli bir ta¬ 
rihi süreçten sonra adeta anlam iyileşmesi dururken, sanki 
âhiretten bağımsız bir şekilde ele alınarak olumsuzlukların ve 
değersizliklerin simgesi haline getirilmiştir. Böylece ‘dünya’ 
kelimesi bir anlam kötüleşmesi süreci yaşamıştır. Elbette an¬ 
lam kaymasına uğrayan bu kavramın başkalaşım geçirmesin¬ 
de içeriden kimi hadis rivâyetleri ve bazı sûfi eksenli etmenler 
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kadar, dışarıdan Eski Ahit dininin dünyevileştirici motifleri 
arasında yer alan lânetlenmiş bir dünya tasavvurunu genel iti¬ 
kadı ilke haline getiren muharref Hıristiyanlığın etkisini de 
göz ardı etmemek gerekir. Zemmedilmiş dünya tasavvuru, 
özellikle îsrâiliyyâta dayalı rivayetler kanalıyla Kur’an ve hadis 
yorumlarına girmiş, anlam değişimine uğrayan dünya kavra¬ 
mı, epistemolojik manada yeni bir zihniyetin teşekkülüne hiz¬ 
met edecek düzeyde bir boyut kazanmıştır. el-Hayâtü’d-dünya 
tabirinin Müslüman tecrübede okuma/anlama biçimlerini in¬ 
celersek konu daha iyi netlik ve açıklık kazanacaktır. 


121 




V. el-Hayâtü’d-Dünya Kavramını 
Yorumlama Biçimleri 


ur’an sisteminde odak/anahtar bir kavram olan el-Ha - 
LS yâtü’d-Dünya , yukarıda da gördüğümüz gibi, sözlük- 
^ te belli başlı iki genel anlam çerçevesine sahip olmuş¬ 
tur. Bu her iki anlam da kendi bağlamlarında doğrudur. 
Ama, kimi İslâmî zihniyette bu iki anlam nasıl bir görünüm 
kazanmıştır? sorusuna gelince, işte bunun cevabı, bu her iki 
anlam alanını tahlil ederken, değerlendirmenin içerisinde 
tartışılacaktır. 

A. el-Hayâtü’d-Dünya Kavramının 
“Yakın/Kısa Hayat” Anlamında Yorumlanması 

Temel anlam yönüyle içerisinde yaşadığımız şu gezegene ad 
olarak verilen dünya kelimesi yakın olmak ’ anlamında ‘denâ’ 
kökünden türemiştir. el-Hayat kelimesine sıfat olan dünyaya, 
dünya adının verilmesi, âhirete göre dünyanın bize yakın ol¬ 
ması (içindeyiz), dünyanın âhiretten önce olması ya da canlı- 
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larm hayatlarını sürdürmeye uygun bir tarzda yaratılmış ol¬ 
ması, şeklinde yorumlanabilir. Dolayısıyla Kur an sisteminde 
‘ el-hayâtü’d-dünya’ tabiri sıfat tamlaması olarak “en aşağı ha¬ 
yat” anlamına sahiptir. Jeolojik özellikler taşıyan ve yer/yeryü¬ 
zü anlamına gelen ‘ el-arz 9 ve ‘gök/gökyüzü’ anlamına gelen * es - 
semâ* kelimelerini de içerisine almaktadır. Etimolojik açıdan 
da incelerken gördüğümüz gibi çokanlamlı bir kavram olan 
“ed-dünya”, üzerinde yaşadığımız yeryüzünün anlamı şeklin¬ 
de bir anlam daraltılması yaşamıştır. Arz, göğe mukabil olan 
cisimdir. Çoğulu, ‘arazûn’ diye gelirse de Kur’an’da cem’i şek¬ 
linde gelmemiştir. Arz kelimesiyle bir şeyin altı kasdolunur. 
Bazen de arz, el-Hadîd Sûresi’nin 17. âyetinde geçtiği gibi, bo¬ 
zulduktan sonra var edilen her şeyi ifade etmektedir. 79 Elbette 
ki Kur’an’da geçen arz kavramı sadece dünya değil; dünya, 
yerküre, toprak ve bölge anlamlarına da gelmektedir. 80 Ama 
bütün bu anlamlar, dünya kavramının kapsam alanının dışın¬ 
da değildir. Dünya, hem yeryüzünü, hem gökyüzünü ve hem 
de duyu-ötesi âlemi kuşatacak genişlikte bir olgusallıktır. 

Bir başka açıdan dünya, görünen ve görünmeyen varlık 
alanlarını ortak şemsiye altında toplayan bir kavramsallaştır- 
madır. Özellikle arz kavramını genelleştirerek dünya diye 
isimlendirme, İslâm’ın dünya hayatına getirdiği tanım ve ölçü¬ 
nün yanlış anlaşılmasına yol açmıştır. Buradan yola çıkarak 
söylemek gerekirse, el-hayâtü’d-dünya kavramına Hz. Osman 
(ö. 35/655) döneminden itibaren bireysel , öznel bilinç düzeyin¬ 
de , özellikle Ortaçağdan itibaren de toplumsal, nesnel bilinç dü¬ 
zeyinde anlamlar yüklenerek bazı Müslüman çevrelerde İs¬ 
lâm’ın, üzerinde yaşadığımız dünyayı (yer küreyi) kötülediği 
sanılmış, bu dünyadan yüz çevirmenin fazilet ve yükselme se¬ 
bebi olacağına inanılmıştır. 81 

Halbuki Kur’an, üzerinde yaşadığımız yer küresini, yani je¬ 
olojik anlamdaki dünyayı anlatmak üzere ‘arz/yer’ kelimesini 
kullanmıştır. Yer küre ile onun üzerinde yaşanan hayat arasın- 
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da yakın bir ilişki bulunmaktadır. Bu ilişkiler ağından dolayı 
‘dünya’ kelimesi zaman içerisinde üzerinde yaşadığımız geze¬ 
genin adı olarak da kullanılmaya başlamıştır. 82 

Diğer taraftan ‘arz’ kelimesi, yeryüzünün coğrafi ve jeolo¬ 
jik yönünü, dünya ise, hayat veya insan hayatı ile (ilgi)li yönü¬ 
nü temsil etmektedir. Bu nedenledir ki dünya, hayat kelime¬ 
siyle birlikte kullanılmış ve âhiret kavramının mukabili olarak 
zikredilmiştir. Nitekim ölümden önceki herşeye dünya, ölüm¬ 
den sonraki herşeye ise, âhiret denilmesi bu yüzdendir. Gitgi¬ 
de insanı bilinçte, insanın fizyolojik ihtiyaçları dünya kavramı 
içine dâhil edildiği gibi, aile bağları, yakın ve uzak çevre, ser¬ 
vet ve mülkiyet, politika ve ekonomi de dünya kavramı içine 
dâhil edilmiştir. 

Sûfiler ise dünyayı, tasvir etmek manasında değil de değr 
biçme manasında insanı Allah’a gitmekten alıkoyan her şeyi, 
genelleme yoluyla dünya kavramı içine sokmuşlardır. Hatta 
dünya, nefsin zevklerinden, para ve mal varlığından ibarettir, 
diyenler olmuştur. 83 Bu sebeple, dini hassasiyeti zayıf olan 
kimselere ehl-i dünya ismi verilmektedir. Halbuki Kur’an’da 
dünya için ‘ laibün/oyun’ ve ‘ lehvün/eğlence’ diyen ve dünyanın 
içsel ilgi yanına dikkatler çeken âyetler olduğu gibi, “hak- 
kun/gerçek” diyen ve dünyanın dışsal yanma dikkatleri çeken 
âyetler de vardır, 84 O halde uzağında durulması gereken var- 
lık-dünya, içte, ilgi tarafında aranmalıdır. 

Yukarıda da görüldüğü gibi, Kur’an da yer alan “ el-hayâ- 
tü’d-dünya” tamlaması, dilbilim açısından sıfat tamlaması şek¬ 
linde yorumlandığı zaman -ki tamlama sıfat tamlamasıdır- 
“yakm ya da kısa hayat”anlamına geliyor. “Yakın olmak” iki 
şekilde de izah edilebilir: 

(a) Dünya, duyularımızla ilişkide bulunduğumuz bir 
hayattır. Yeme-içmeden, nefsân! arzu ve isteklerden üremeye, 
doğumdan-ölüme, savaştan barışa varıncaya kadar bütün in¬ 
san hayatım ilgilendiren olayların cereyan ettiği bir mekândır. 
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Bu açıdan âhirete nispetle dünya çok kısa/yakm, dünyaya nis¬ 
petle âhiret uzaktır. Burada kullandığımız uzaklık göreceli bir 
zaman yönündendir. 

(b) Yine yakın olmak, somut anlamda varlık alanının insan 
bilincine yaklaştırılmış olmasındandır. “Âhiretin önündeki ha¬ 
yat” anlamına gelen dünya, mütekellimlerin çok kullandığı 
c şâhid-gâib } ilişkisi bağlamında değerlendirdiğimiz zaman, in¬ 
sanın yaşadığı varlık alanı, hem Allah’ı hatırlatıcı 85 ve hem de 
mükellefiyetlerin yaşandığı mekan olması hasebiyle değerler 
bazında pozitif bir anlam taşır. Çünkü Allah, “ gökleri ve yeri 
hak ile yaratmıştır” 86 . Âyette geçen “hakla yarattı” pasajının 
anlamı, hakkın ortaya çıkması ya da hakka götüren bir delil 
olması yönüyledir . 87 Burada varlık, bizzat bilginin konusu ya¬ 
pılarak araç değerlerle dünyanın, insan yaşamı için yaşanılır 
kılınır hale getirilmesi istenmektedir. Bu övgüye değer bir ta¬ 
vırdır. İşte dünya dediğimiz varlık alanı, insandan bitkilere, 
topraktan suya, ateşten havaya, hayvanlardan yakın semâya 
vb. varıncaya kadar, insan idrâkine yaklaştırılmış, somut var¬ 
lıklar dünyasıdır/alanıdır. Bizzat insan ve onu çevreleyen var¬ 
lık alanı, onun bilgi objesini oluşturan en yakın unsurlardır. 
Bunların her birisi, İslâmî bakış açısında bir amaç değil , araç¬ 
tır. Bu sebeple insan, araç ile amacı birbirine karıştırmamak, 
araç değerlerle dünyayı yeniden anlamlandırma görevinin de 
kendisinin olduğunu bilmelidir. Belki buna müspet manada 
İslâmî dünyevileşme demek mümkündür. 

Hiç şüphesiz yeryüzü, Allah’a giden yolda yol gösterici ol¬ 
mak bakımından bir araç olarak çok değerlidir; zira, burası, 
Allah’ın sıfatlarıyla ilişkili bir varlık alanıdır. Tâbir-i câizse, 
yeryüzü bütün unsurlarıyla, Allah’ın sıfatlarına aynalık yap¬ 
maktadır. Dünyanın yeryüzüne bakan cephesi bu yönüyle gü¬ 
zel olup, değersiz ve nefret edilecek bir yer değil, aksine, bir 
aşk kaynağıdır. Beşerî kulluğun geliştiği, Allah’ın isminin yü¬ 
celtildiği bir yerdir. Kevnî âyetler burada tecelli eder. O taktir- 
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de, dünyanın bir cephesini oluşturan içerisinde yaşadığımız 
bu hayat, amacına uygun olarak anlamlandırılmalıdır. Çünkü, 
Allah bizden bunu istemektedir. Yeryüzü a raz olarak, yaşanı¬ 
lır kılınmak için maddî ve manevî plânda müzminler tarafın¬ 
dan imar edilecektir. Bu, halife oluşun bir gereğidir. Böylece 
dünya, âhiretin mukabili olarak değerlendirildiği zaman, an¬ 
lamlandırılma açısından u dünyada iyilik yapanlara âhirette iyi¬ 
lik vardır A 88 

Ölüm öncesi hayat için bir hazırlık yeri olan dünya âhire¬ 
tin üretim mekanıdır. Nitekim Kur’an’da şöyle buyrulur: u Ahi- 
ret kazananı isteyenin kazananı artırırız; dünya kazananı iste¬ 
yene de ondan veririz ; ama âhirette bir payı bulunmaz” 89 Bun¬ 
dan dolayı, bir rivâyette de “dünya, âhiretin tarlasıdır ” 90 denil¬ 
miştir. Allah yeryüzündeki her şeyi insanlar için yaratmıştır . 91 
Öyleyse insanın, onların maddî nimetlerinden faydalanması, 
onlara sahip olması, mutluluğu yakalama adına kötü ve haram 
değildir. Yani, dünya mutluluğu, âhiret mutluluğunun karşılı¬ 
ğı olamaz. Nitekim bir âyette hem dünya ve hem de âhiret için 
iyilik istememiz istenmektedir; “ Rabbimizl Bize dünyada da 
iyilik ver, âhirette de iyilik ver .” 92 

Netice olarak, Kur’an’da geçen ‘dünya’ kelimesinin etimo¬ 
lojisi, anlam bakımından analiz edildiği zaman, din-dışılıktan 
ziyâde, dinî bir anlam taşıdığı görülür. Sözcüğün arkâik Arap¬ 
ça’da “yakın olmak” anlamındaki ( denâ’ kökünden geldiğini 
düşünülürse, dünya kelimesi, insanı Allah’a yaklaştıran bir 
araç olmaktadır. Bundan dolayı Kur’an devamlı surette insanı, 
insanın bilincine yaklaştırılan tabiat hârikaları üzerinde tefek¬ 
kür etmeye davet eder . 93 Kur’an’da dünya ve doğa, alçaltıcı bir 
vurgu eşliğinde insan idrâkine sunulmaz. Kur’an’da uyarı, sa¬ 
dece dünya hayatının, âhiret hayatı gözardı edildiği taktirde 
Allah’la olan ilişkiyi saptırıcı mâhiyetine yöneliktir. Her ne ka¬ 
dar el-hayâtü’d-dünya ifadesi, dünyayı dünya ile sınırlandıra¬ 
rak ahlâkî değerleri hiçe sayan bir anlam alanına sahip ( sekü- 
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lef kelimesine çok yakın duruyor gibi görünse bile, gerçekte 
İslâm’ın âlem görüşünde kavramın böyle bir anlamı içeren 
karşılığı bulunmamaktadır. 94 

B. el-Hayâtü’d-Dünya Kavramının 
“Değersiz Hayat” Anlamında Yorumlanması 

Dilcilere göre 1 dünya’ kelimesinin bir diğer anlamı, onun ‘de- 
nâet’den ‘ednâ’ ism-i tafdilinin müennesi olup pek alçak mana¬ 
sına bir sıfattır. el-Hayâtü’d-dünya, es-semâü’d-dünya, ed-dâ- 
rü’d-dünya gibi isimlere sıfat olarak kullanılmıştır. Bundan 
başka âhiret kelimesi gibi ve onun karşıtı bir isim olarak da 
kullanılır ki, o zaman el-hayâtü’d-dünya yahut ed-dârü’d- 
dünya terkiplerinden birinin yerine geçer. Bununla beraber 
Kur’an’da bu mana hep “el-hayâtü’d-dünya” sıfat tamlaması 
olarak yer almıştır. Şu halde ancak, “hayat-ı dünya” değil, 
dünya denilen hayat, yani aşağılık ve alçak hayat anlamma- 
dır. 93 

Islâm’ın erken dönemlerinde l el-Hayatü\d-Dünyti kavramı¬ 
na ‘alçak ya da çok değersiz’ gibi anlamlar yüklenmesinde ve 
bu anlamların Müslüman kültüründe hızla yaygınlık kazan¬ 
masında biraz da yalın bir dil kullanan zâhitlerin büyük payı 
vardır. Nitekim, Süfyân-ı Sevrî (ö. 161/778), “dünya denmesi, 
onun, alçak ve değersiz oluşu sebebiyledir” 96 derken; Ebû Sü¬ 
leyman ed-Dârânı (ö. 215/830) ise, dünyayı, “seni Allah’tan 
uzaklaştıran şeydir” 97 şeklinde tanımlamıştır. M evlâna Celâ- 
leddîn er-Rûmı (ö. 672/1273) ise, dünyayı , “Allah’a karşı ilgi¬ 
sizlik olarak tanımlar. Kumaş, para, ölçüp tartmak ve kadın 
dünya değildir, aksine dünya, Allah’tan ilgiyi kesmektir”, şek¬ 
linde çok güzel bir dünya tasavvuru ortaya koyar. Yine o, ‘din- 
dünya’ ilişkisini, “deniz-gemi” metaforuyla anlatır. Nasıl ki, 
geminin su üzerinde olması geminin yürümesine yardımcı 
oluyorsa, Allah’la ilgiyi kesmemek üzerine kurulu bir dünya 
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anlayışı da dinin ayakta durmasına yardımcı olacaktır. 98 Mev- 
lânâ düşüncesinde, terk-i dünya yok, dünya kurma vardır. 
İslâm dini, kirli ve günahkar bir varlık olarak “dünyayı” dışta, 
yani eşyanın maddesinde değil, içte (ilgi) tarafında arar. Bir 
hadiste denildiği üzere: “Her ne şey ki seni Rabbinden çekip 
kendisi ile meşgul ederse dünya odur.” Öyleyse, uzağında durul¬ 
ması gereken bir süfli varlık-‘dünya’ varsa, o içimizde arana¬ 
cak demektir. İlgi tarafı ile arada gerektiği kadar bir temas 
boşluğu bırakmaya özen gösterdikten sonra, dış görüntüleri 
olarak mal-mülk tarafı ile ilişki kurmanın herhangi bir sakın¬ 
cası olduğu söylenemez. İç dünyamıza hükmetmeye kalkma¬ 
dıkça yiyecek, içecek, giyecek olarak madde tarafının haram 
kılınması için bir sebep yoktur: “De ki: Allah'ın kullan için çı¬ 
kardığı zineti ve temiz-hoş rızıkları kim haram etmiştir?" 99 
Evet, bu âyetten anlaşılıyor ki, uzağında durulması istenen 
kirli ve günahkar “dünya” eşyanın maddesinden kişinin iç âle¬ 
mine (kasıd ve niyetine) aktarılmış olmaktadır. Nitekim, 
dünya malı, kalem kalem sayılıp dökülecek olsa, her birinin 
kendi maddesinden çok peşine taktığı hırs ve ihtiraslardan do¬ 
layı aşağılandığı görülür: “ Kadınlar, oğullar , yüklerle altın ve 
gümüş, salma atlar, davarlar , ekinler/' 100 Bunların hepsi, şüp¬ 
he yok ki dünya malı.. Fakat hepsi de, dikkat edilsin, kadın, 
oğul, altın ve gümüş v.s. oldukları için değil, hizmetine koşul- 
dukları dünya hayatının türlü ihtiraslarını karşılama sıfat ve 
yeteneğine sahip nesneler oldukları için kirli ve günahkardır. 
Dünya hayatı ki, yine Kur’an ifadesiyle, (t bir oyun ve eğlence , 
bir süs ve övünme (tefâhür), mal ve evladda çokluk yarışı n de¬ 
mektir. 101 Dünya malı dediğimiz de, bir bakıma o his ve ihti¬ 
ras taşkınlığının bir yerde soyut halden çıkıp gövde ve cisim 
halinde dışarılaşmasıüdan ibarettir: Şurada sürü ile mal ve ev- 
lâd, burada kantarlarla altın ve gümüş, ötede besili at ve davar 
sürüleri... Hepsi de Kur’an ın metâ-ı gurûr dediği nesnelerdir. 
Yine hepse, câhiliye devrinin İslâm’a devrettiği toplum yapısı- 
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nm kolay silinemeyen dekoratif unsurlarından başka şeyler 
değil. Buna göre, dinin ilk günlerinden başlayarak önünde ha¬ 
zır bulduğu toplum yapısının gerçekten savruk, gösterişçi ve 
-muhakkak öyle demek gerekiyorsa- feodal yaşama biçiminin 
karakter çizgilerini eksiksizce sürdürdüğünü söylemek yanlış 
olmayacaktır. Islâm’ın, diğer taraftan, bir kısım tavizlerle bera¬ 
ber, aslında en büyük hasım olarak karşısına aldığı hayat tar¬ 
zını da burada aramak gerekir. Islâm, mala mal varlığından 
değil, kibir ve gurûr metâı, çokluk yarışı olduğundan karşıdır; 
ve de -ilâve edelim- işin o yanı sözkonusu oldu mu öyle çe¬ 
kingen ve tereddütlü değil, sonuna kadar sebatlı ve kararlı ola¬ 
rak karşı! Weber’in ve bir kısım batılı tarihçilerin İslâm’ı fe¬ 
odal yapılı bir din olarak takdim ederlerken düştükleri hata da 
bizce buradadır. İslâm’ın herhalde kendini kısa zamanda 
“dünya”ya uydurmayı başarmış bir din olduğuna kuşku yok¬ 
tur. Bu uyumu, önünde hazır bulduğu toplum yapısına (özel¬ 
likle feodal yapıya) körü körüne teslimiyet manasına kadar 
vardırmamakla beraber, dinin dünya nimetleri karşısında 
mü’mine oldukça geniş bir yaklaşım payı tanıdığı rahatlıkla 
söylenebilir. 102 

Diğer taraftan, “el-hayâtü’d-dünya” tabiri, zaman olarak 
içinde bulunduğumuz şu ânı ifade etmektedir. Kur’an’da 
‘dünya’nın zaman 'anlamını ifade etmesini şu âyet çok güzel 
açıklar:‘0nlar, kendilerine söz verileni gördükleri gün dünyada 
sadece gündüzün bir müddeti eğlendiklerini sanırlar/ 103 Şu riva¬ 
yet de bu anlamı doğrular: “Dünya, bir zamandır ve o zamanı 
itaatle geçiriniz Zaman bilincinin dahi bugünden ileriye 
aynı tolerans ölçüleri içinde tutulduğunu söylemekte hata 
yoktur. Geleceğin görünen ve görünmeyen ihtiyaçlarına bir 
miktar tasarrufla hazırlıklı olmak ve o sayede dara düşmemek 
(ve düşürmemek) için bugünden ileriyi “yarı”ı düşünmeyi 
Islâm daima teşvik etmiştir. Yaşanılan ân’a bağlı ve onunla sı¬ 
nırlı bir zaman bilinci, olsa olsa içe dönük, kapanık bir zühd 
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ve riyazetin ve onların pratiğine yönelik bir “çile doldur¬ 
madın harcı olabilir. Kulluk ve ibadet yolunda günün her da¬ 
kikasına hakkını vermek için gözlerini geçmişe ve geleceğe 
kapalı tutan bir riyazet ilk İslâm’ın yabancısıdır. Kuruluş ça¬ 
ğında ve öz kaynaklarında İslâm, anlaşılıyor ki, ertesi yüzyıl¬ 
ların ve değişik kültür çevrelerinin renk renk inanç ve itikat 
karışımına gelinceye kadar “dünya” ilişkisinde sert sınırlama¬ 
lara ihtiyaç duymamıştır. 105 

Dünyayı değerli veya değersiz kılan yargılar, mutlak ve 
nesnel değil, öznel ve İzafîdir. Sözgelimi, kıymetler açısından 
iki değerli madde (altın ve gümüş örneğinde olduğu gibi) bir- 
biriyle kalite ve değer açısından mukayese yapılsa, birisinin 
diğerinden daha çok değerli olduğu kanaatine varılmış olsa bi¬ 
le, diğeri çok değerli olan karşısında tamamen değersizdir, so¬ 
nucuna ulaşılamaz. İşte bunun gibi yalın olarak dünyanın l de- 
nâet’ kökünden türediği kastedildiğinde âdi, bayağı ve rezil bir 
hayat şekilde değerlendirilmesi, Allah’ın hiçbir şeyi gayesizce 
amaçsız olarak yaratmadığı ilkesiyle bağdaşmamaktadır. 
Dünya kelimesinin ‘denâet* kökünden türediğini varsayalım. 
Buradaki değersizliğin ölçüsü neye ve kime göredir? Her za¬ 
man için bu âleme değersiz ve bayağı diye mi bakacağız? Bu 
soruların cevabını eh güzel bir şekilde Izutsu’nun altını çize¬ 
rek alıntılayacağımız şu cümlesinde bulabiliriz: “Bu âleme al¬ 
çak bir şey gözüyle bakmak , ancak öteki âlemin değerli ve önem¬ 
li olduğu düşüncesinin yerleştiği yerlerde mümkündür/' 10 ^ Aksi 
taktirde, dühyayı genellemelere giderek lânetlenmiş bir gözya¬ 
şı vadisi olarak değerlendirmek îslâmi bakış açısına aykırı bir 
durumdur. Âyetlerde olumsuz bir anlam yüklenen dünya kav¬ 
ramı, Allah’ın en güzel bir şekilde yarattığı dünyanın kendisi 
değil, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, olsa olsa, ancak o 
dünyada insanın yaşadığı hayatın niteliği olabilir. 107 

Kur’an, dünyanın mâhiyetine dikkatlerimizi çeker. Dünya¬ 
nın bu yüzü, insanın hevâsma bakar. Çünkü insan, iki özelli- 
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ğe sahip bir varlıktır. Ontolojik manada insanı, diğer canlılar¬ 
dan ayıran bu özelliklerden birisi İlâhi öz (nefha), diğeri ise, 
dünyevileşmeye meyyâl olan nefs’tir. İnsanın doğuşuyla bir¬ 
likte getirdiği ve inanmanın da cevheri olan ilahi öz, onu aş¬ 
kın olana bağlamaya çalışırken; dünyevî tabiatında içkin olan 
nefs, onu zaman olarak buraya, şimdiye bağlamaya çalışır. 108 
Halbuki, Kur’an’m öğreti ya da mesajının temel ilkesi, gaybı 
hatırda tutmaktır (takvâ). Gayb, çeşitli anlamlara gelmesine 
rağmen, özel manada, “eî-ÂJıire” manasını da içine alır, d-Ahi¬ 
re, ötede olan; burada ve şimdi olmayan, ama burası ve şimdinin 
götürmesi gereken şey , demektir. Kur’an’ın, insanlara sık sık 
yarın için birşeyler hazırlamasını’ 109 söylerken kastettiği mana 
budur. Kur’an terminolojisinde el-Âhire’ nin mukâbili, eâ- 
Dürrya’dır. Bu iki terim birbiriyle bağlantılı iki anlama sahip¬ 
tir. Birisi zaman unsuru içerir. Bu açıdan ed-dünya, kelime 
olarak alındığında “yakın” , “burada” ve “şimdi” olan anlamı¬ 
na gelirken; el-âhire, buraya ve şimdiye ait davranışların neti¬ 
celerinin ortaya çıkacağı “geleceği” ifade eder. İkinci anlam da 
birincisiyle yakından irtibatlıdır. ed-Dünya, “alt seviyedeki 
değerleri” , “düşük, bayağı, basit dürtüleri ve güdüleri” ifade 
ederken; el-Âhire ise, “yüce değerleri, yüce hedefleri” temsil 
eder. Kur’an Mekke ticaret toplumunu eleştirirken: u Onlar bu 
hayattan görünen kısmını biliyorlar , halbuki onlar, ahi retten ga¬ 
fildiler ” 110 dediğinde, bir taraftan, zaman açısından burada, 
şimdiyi ve düşük değerde olanı, diğer yandan da henüz gelme¬ 
miş, ama kesinlikle gelecek olanı ve yüce değere sahip olanı 
hatırlatır. 111 

Temelinde, Allah ve âhiret inancı bulunan bir “dünya gö¬ 
rüşü” ne dayanan Kur’an, insanların dünyevîleşmelerini engel¬ 
lemek için, dünya hayatının insan içgüdüleri açısından çekici¬ 
liğini, bu çekiciliğin insanın ölümlülüğü karşısındaki değerini 
ve âhiret ile mukayesesi durumunda değerinin düşüklüğünü, 
benzetmelerle (mesel) de ortaya koyar: 112 
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“Biliniz ki dünya hayatı , bir oyun bir eğlence, bir süs, aranız¬ 
da bir övünme ve mal-evlât konusunda bir çokluk yarışında bu¬ 
lunmadan ibarettir . Bir yağmur misâli: Onun bitirdiği, çiftçileri 
sevinçten hayrete düşümr. Bir de görürsün ki, sararmış çerçöp 
olmuştur. Âhirette ise şiddetli bir azab, bir de Allah'tan bir mağ¬ 
firet ve rıza vardır. Dünya hayatı bir aldanış metâından başka 
bir şey değildir .” 113 

Kur’an’a göre dünya hayatı âhiretle mukayese edildiğinde 
“oyun ve eğlence ”, “ aldatıcı ”, “ kısaJaz“geçici ” ve “ sınırlı bir 
zaman diliminde faydalanılacak geçimlik" tir. Şu âyetler gru¬ 
bunda sözünü ettiğimiz durumlar çok açık bir şekilde ifade 
edilmektedir: 

“Dünya hayatı bir oyun ve eğlenceden başka bir şey değil¬ 
dir. Müttakî olanlar için âhiret yurdu muhakkak ki daha ha¬ 
yırlıdır.” 114 

“Bilin ki dünya hayatı ancak bir oyun, eğlence, bir süs, ara¬ 
nızda bir övünme ve daha çok mal ve evlat sahibi olma iste¬ 
ğinden ibarettir. Tıpkı bir yağmur gibidir ki, bitirdiği, ziraat- 
çilerin hoşuna gider. Sonra kurur da sen onun sapsarı olduğu¬ 
nu görürsün; sonra da çerçöp olur. Âhirette ise çetin bir azap 
vardır. Yine orada Allah’ın mağfireti ve rızası vardır. Dünya 
hayatı aldatıcı bir geçimlikten başka bir şey değildir.” 115 

“Bu dünya hayatı, aldatma metâından başka bir şey değil¬ 
dir.” 1 ^ 

“Dünya menfaati önemsizdir/azdır, Allah’tan korkanlar 
için âhiret daha hayırlıdır ve size kıl payı kadar haksızlık edil¬ 
mez.” 117 

“Allah dilediğine rızkını bollaştırır da daraltır da. Onlar 
dünya hayatı ile şımardılar. Oysa âhiretin yanında dünya ha¬ 
yatı, geçici bir faydadan başka bir şey değildir.” 118 

Yukarıdaki âyetlerin muhtevasında dünyanın dışta değil, 
içte, yani ilgi tarafında aranmasına ve öz niteliğine dikkatleri¬ 
miz çekilmektedir. Yoksa, dünya hayatının bizzat kendisi/dış 
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maddesi kmanmamaktadır. Çünkü, yüce hedefleri taşıyan âhi- 
ret mutluluğunu kazanmak bu dünya hayatında gerçekleştiri¬ 
lecektir. $imdfyi yaşadığımız bu hayatın, oyun ve eğlenceye 
benzetilmesi, süresinin az olduğunu beşerî dil seviyesinde an¬ 
latmadır. İnsan, bir oyun ve eğlenceye başladığı zaman bir haz 
duyar. Sonra insanın haz aldığı bu şeyler sona erince, içinde 
bir nedâmet/pişmanlık kalır. İşte bu dünya hayatı da böyledir. 
Gündelik hayatta, ölüp giden insanlarla ilgili konuşulurken, 

‘hayata sımsıkı sarılan”, “hayat dolu bir insan ” ya da “tam yaşa¬ 
yacağı sırada öldü ” gibi ifadeler kullanılır. Bütün bu ifadeler, 
kısa olan insan ömrünün âhiretin ebedîliği karşısında bir aczi- 
yet itirafıdır. Zaten Kur’an’da, dünya hayatının kısa oluşu ve 
sınırlı zaman diliminde yararlanma gibi tasvirlerle bu anlatıl¬ 
maktadır. Ayrıca bu âyetlerde “ dünya-metâ’” , “âhiret-takva” 
bir takım niteliksel kavramlarla birlikte değerlendirilmeye ça¬ 
lışılmıştır. Kur’an’da geçen “metâ” kavramı, dünyaya ait olan 
şeylerin değerini ifade etmede kullanılan bir kavramdır. “Me¬ 
ta’” kelimesinin temel anlamı, kendisinden sınırlı bir zaman di¬ 
liminde faydalanılan şeydir. 119 Diğer taraftan metâ, kâr ve te¬ 
mettü ile yakın ilişkisi dolayısı ile (metâ, temettü ve intifâ’ ile 
bir kökten gelir), daha nötr olan mal kavramına göre başından 
beri daha ağır bir şüphe altında tutulmuş olabilir. “Metâ-ı ha¬ 
yat et-dünya ” ve “metâ-ı gurûr ” deyimlerinde bu şüpheyi açık 
ve belirgin şekilde görmek mümkündür. Gurûr burada aldatı¬ 
cı ve gözboyayıcı demek olup o türden boş şeylerle öğünmek, 
ululuk taslamak manasında kullanılmıştır. “Metâ-ı gurûr”' 
müşteriyi kandırmak için allanıp pullanarak hoşgösterilen ve 
alındıktan sonra aşağılık olduğu anlaşılan metâ demektir, işte 
hayat-ı dünya budur. 120 Herhangi bir nesneyi “metâ” (metâ-ı 
gurûr) yapan vasıflar bununla, dikkat edilmiş olmalı ki, malın 
madde ve yapısından kullananın, yani alıp verenin kasıt ve ni¬ 
yetine aktarılmış olmaktadır. Basit bir tatmin veya paraya çev¬ 
rilebilir olmanın ilerisinde hırs ve tamâ, gösteriş ve gösteri, sa- 
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yı bolluğu ile öğünme ve aslında hiçlik tarafı ile beraber kişi¬ 
lik değerleri üstüne sivrilen her türlü his ve ihtiras taşkınlığı... 
Hepsi de boş ve temelsiz, fakat öyle olduğu kadar da aldatıcı, 
gurur verici şeyler! Bütün bu sıfatların uzanıp yöneldiği ve 
sivrildiği varlık her ne ise -canlı ya da cansız- kendiliğinden 
“metâ-ı gurûr” haline gelmiş sayılır. Öylece, hergün alınır sa¬ 
tılır nesnelerin (kumaş, altın, gümüş, davar v.s.) yanı sıra ka¬ 
dın, evlât ve ayal de -şayet aynı taşkınlığa vesile oluyorlarsa- 
aynı sıfata (metâ-ı hayât-ı dünya tavsifine) hak kazanıyor de¬ 
mektir. His ve ihtiras taşkınlığı önüne gereği kadar had ve hu- 
. dud koyduktan sonra eşyanın maddesine yaklaşmakta sakınca 
görülemeyeceği bununla bir kere daha anlaşılmış olmakta¬ 
dır. 121 Kısaca, meta’ dünyanın mâhiyetini ifade eden bir kav¬ 
ramdır, Bu sebeple bir de herkesin dünya hayatından ne anla¬ 
dığına bakmak gerekir. İnsanlar çoğu defa dünya hayatını; ki¬ 
şisel istek, arzu, meslek, hedef ve gayelerine göre değerlendir¬ 
mektedirler. Herkesin zihninde kurguladığı öznel bir dünyası 
vardır. Örneğin dünya bir çiftçiye göre, sadece ekmek ve biç¬ 
mek yeri, bir bilim adamına göre bilim alanı, bir âbide göre 
ibadet mekanı, nefsinin esiri olmuş bir kimseye göre gönlün¬ 
ce eğlenme yeridir. Bundan dolayı, kimileri âhireti unutarak, 
dünyayı ebedileştirme yoluna giderken, Allah’a karşı sorumlu¬ 
luk bilinci taşıyan kimseler (müttakın) ise, ebedîliği dünyanın 
mâhiyetinde aramazlar. Eğer, Kur’an’a göre, dünya ve âhiret 
kavramlarının niteliklerini karşılaştırırsak, dünya nimetleri¬ 
nin daha az, âhiretin daha çok; dünya nimetlerinin sonlu, âhi¬ 
ret nimetlerinin devamlı olduğunu anlarız. 122 

Kur’an, sürekli aşkmlık, yücelik ve “öte” fikrini insanda 
canlı tutmak için Allah’a karşı sorumluluk bilinci anlamı taşı¬ 
yan ‘ takvâ 7 kelimesini öne çıkarır. Takva, insanın ahlâki alan¬ 
da bozulmaya karşı kendini korumasına ve kendisini şahsiyet 
açısından çözülüp dağılmaktan kurtarmasına yardımcı olan ve 
özünde erdemli nitelikler taşıyan bir kavramdır. Kur’an’daki 
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bütün âhiret fikri, işte bu kavrama dayanır. Eğer insan kalbi¬ 
ni, zihnini, gözlerini, “aşkınhğa n çevirir ve yöneltirse ve 
“ben”inde/”Mmç”inde, gereken sorumluluk duygusunu oluş¬ 
turur ve geliştirirse; yeterince takvaya da sahip olacaktır ve 
hatta “Hüküm Günü”ne bile gerek kalmayacaktır. Çünkü “Hü¬ 
küm Günü”nde karşılaşılacak olan şey, insanın şimdiki davra¬ 
nışlarının değerlendirilmesidir. 123 

Âhiret olmaksızın insan, salt, anlık doyumlara dayalı yaşa¬ 
ma haline düşer. Allah’a karşı sorumluluk bilincini diri tut¬ 
mak anlamına gelen takva, elbette insana, âhirette değil, bura¬ 
da gereklidir. Âhiret kavramıyla birlikte takva kavramının 
geçmesi, âhiretteki kurtuluşun dünyada takvaya dayalı bir ya¬ 
şam biçimini gerçekleştirmekle alakalı olduğunun hatırlatıl- 
.mak istenmesinden dolayıdır. İşte insanda takvayı harekete 
geçiren güç, âhiret sorumluluğudur. İnsanda âhiret bilinci, 
takvâyı gözardı eden insanın eşyânın çekiciliğine dalıp gide¬ 
rek buraya, şimdiye (ed-dünya) çakılıp kalmasını önler. Evet, 
“ben burada yaşıyorum ama öteye mensubum ” fikrinin kökleş¬ 
mesine âhiret şuuru yardım eder. 

Elbette her insanda ebedîlik (huld) düşüncesi vardır. Ken¬ 
disinde yeterli düzeyde “takva” gelişmemiş insanlar, Kur’an’m 
“aldatıcı zevk ve geçinme' diye tanımladığı dünyanın câzibesi- 
ne tutularak “ebedî”!iği bu dünyada aramaya kalkabilirler. 
İslâm öğretisine göre bu dünya geçicidir. Eğer hakikaten 
ölümsüzlük ve ebedî saadet arzu ediliyorsa, öteki-hayat ilkesi 
hayatın temeli kılınmak zorundadır. Şu âyetler bu gerçeği di¬ 
le getirir: 

“Geçici dünya malını istiyorsunuz . Oysa Allah âhireti kazan¬ 
manızı ister .” 124 

“Mal ve oğullar , dünya hayatının süsüdür . Ama bakî kalacak 
yararlı işler , sevap olarak da, emel olarak da , Rabbinin katında 
daha hayırlıdır/' 125 

İslâm öncesi câhiliyye toplumunda yaygın olan anlayış, bu 
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dünyada her şeyin boş olup, onun ötesinde de hiçbir şeyin 
mevcut olmadığı, dolayısıyla kişinin şu fani hayatının müm¬ 
kün olduğu derecede tadını çıkarması gerektiği felsefesine da¬ 
yanır.. Zevk düşkünlüğü, câhiliyenin dünyevi zihniyetli in¬ 
sanları için, çıkarılabilecek yegâne sonuçtur. Bu dünyanın sı¬ 
nırları ötesinde hiçbir mevcûdiyet olamaz. Onlara göre dünya 
mevcut olan yegâne dünyadır. 126 Onların sınırlı bu dünya ta¬ 
savvurunu Kur’an şöyle aktarır: “Hayat, ancak bu dünyadaki 
hayatımızdır. Ölürüz ve yaşarız; bizi ancak zamanın geçişi yok - 
luğa sürükler , derler.” 127 

Nitekim Kur’an, böyle bir insan tabiatından daha somut bir 
biçimde bahseder: * Takat o, dünyaya meyletti (ahlede ile’l-arzı) 
ve hevâsına uydu.” 128 Bu âyette, ‘ilâ’ edatıyla kullanılan ‘el-arz’ 
sözcüğü, yalın anlamda ed-dünya kavramı karşılığında dünye- 
vîleşmek/sekülerleşmek anlamına gelmektedir. Açıkça bu 
âyette, insan hayatını maddi dünya ile sınırlandıran ve ahlâki 
değerleri hiçe sayarak dünyayı doya doya yaşamak isteyen bir 
kimsenin psikolojisi anlatılmaktadır. Islâm’ın reddettiği dün¬ 
yevileşme budur. Arapça’da insan bir şeye meylettiği zaman 
*ahlede ileyhi ” denilir. 129 insanda dünyevileşme anlamında 
huld/ebedılik düşüncesini körükleyen ve taşıyan unsurlar ara¬ 
sında servet, taraftar çokluğu, istiğnâ, büyüklenme, nankörlük 
gibi durumların etkileyici olduğu bir gerçektir. Bunlar tutku¬ 
larının esiri olmuş ve bakışlarını buraya çevirmiş olan insan¬ 
larda Allah’ı unutma gibi bir sonucun doğmasına yol açar. Ni¬ 
tekim câhiliyye şâiri Tarafe’nin Muallâka ’smdan alınan şu iki 
mısra, aslında onların bu dünyada hulûd (ebedilik) düşünce¬ 
si bulmanın imkansız olduğunun bilincinde oluşları ile zevk 
peşinde koşmaları arasındaki ilişkiyi her şeyden daha iyi ve 
açık bir şekilde ortaya koymaktadır: 

“Ey beni savaşa girmekten ve zevk peşinde koşmaktan alı¬ 
koymak isteyen kimse, eğer bunları yapmazsam sen, benim 
ebedî yaşayacağımı bana sağlayabilir misin? Mademki benden 
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ölümü defetmek senin elinde değildir, o halde ölüm gelinceye 
kadar beni zevklerimle baş başa bırak.” 130 

İslâm öncesi (câhiliye) şiir, bedenî keyf ve haz türküleriy¬ 
le doludur. Onlar için en yüksek zevk kaynağı, kadın ve şarap¬ 
tır. Câhiliyye şiirinin muhtevasını hep bunlar oluşturur. 133 
Hz. Peygamber, işte böyle zevk peşinde koşan, ahlâkî değerle¬ 
re kayıtsız kalan bir nesil içinde, gelecek hayat (âhiret)la ilgi¬ 
li inanışı tebliğ etti. Çevresinde şımarıklık, dünyevilik ve zevk 
peşinde koşma dışında hiçbir şey yoktu. Kur’an, onların gele¬ 
cek hayata karşı duyarsız oluşlarını şöyle anlatır: “Dünya ha¬ 
yatı ile övünenler bilsinler ki , dünyadaki hayat âhiret yanında 
sadece bir geçimlikten ibarettir.” 13 * 

Mekke müşriklerinin bütün gayretleriyle bu dünyada refah 
içinde yaşama arzusu, onları nihilist bir anlayışa götürmüştür. 
Zeki, yetenekli tüccarlar, dünya arzusuyla dolu iş adamları 
olan bu insanlar, gelecek hayata, âhirete ait hiçbir şey öğren¬ 
mek istemiyorlardı, Mekke’lilerin Kur’an’m tekrar dirilme fik¬ 
rine karşı olan bu olumsuz davranışları, ancak iş adamı olmak 
zihniyetiyle izah edilebilir. Bu onlarda zengin tüccarların ken¬ 
dine güvenme halini, Kur’an’m deyişiyle ‘istiğna’ 133 (kendi ba¬ 
şına buyrukluk, Allah’a ihtiyaç duymama ya da Allah’a rağ- 
menlik) psikolojisini beslemiştir. 134 Sermaye, ancak âhirete 
imanı zayıflamış toplumları sekülerize eder. Güçlü bir âhiret 
inacıyla donanmayan insanlarda servet, dinî hassasiyetleri za¬ 
yıflatmakta, hatta gitgide, seküler bir kimlik kazanmada etkili 
olabileceğini Kur’an’da şu âyetler çok güzel anlatmaktadır: 
“Mal toplayarak onu tekrar tekrar sayan , diliyle çekiştirip alay 
eden kimsenin vay haline! Malının kendisini ölümsüz (ahlede) 
kılacağını sanır.” 135 Halbuki Kur’an’a göre, dünya hayatını tek 
hayat olarak görmek inkarcılıktır: “Onlar, hayat ancak bizim 
şu dünya hayatımızdan ibarettir , biz bir daha dirilecek değiliz 
derler.” 136 

Netice olarak, “dünya” kavramının, “denâet” kökünden 
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gelmiş olduğunu kabul ederek ‘ değersiz' şeklinde yorumlasak 
bile, bu anlam yalın olarak değil, âhirete nispetle ve iç dünya¬ 
ya hükmedici ilgi düzeyinde değerlendirilmelidir. Yoksa bizâ- 
tihi dünya, kötülenecek bir mekan değil, aksine, değerli bir 
yerdir. O halde dünyanın dışında ve uzağında değil, Allah’ın 
hoşnutluğunu celbedecek işlerle, dosdoğru içinde ve ortasın¬ 
da olmak gerekir. Fakat dahası var. Dünya bir yanı ile de, be¬ 
şerî ihtirasların birikim ve odak noktası olarak alt edilecek bir 
düşman, bir hasım kuvvet .. Ama o haliyle de önünden kaça¬ 
rak değil, içinde kalıp zararlı tesirleriyle savaşarak alt edilecek 
bir hasım! Madem ki manevi varlığını “mâsivâ”ya (Hak’tan öte 
her türlü ilgi ve ilişkiye) karşı korumak ve ona kapılmamak 
gerekiyor; bu ondan elini, eteğini çekmek ve devamlı kaçmak¬ 
la değil, etrafını saran geçici, fan! tezahürleriyle durup dinlen¬ 
meden uğraşmak ve pençeleşmekle mümkün olur. Savaşmak 
için düşmanın da savaş ortamında olması şarttır. 137 

Dünya ister Tanrı varlığının tecellisi, ister türlü kötülükle¬ 
ri göğüslenecek bir hasım olarak alınsın, iman ehli için atlanıp 
geçilecek bir durak değil, kâh tecelli neşvesini tadarak, kâh 
“masivâ” tarafıyla boğuşarak içinden bir adım sıyrılmamak ge¬ 
reken bir varlık görünümünü sürdürür. Bütün bunlar, toplu¬ 
ca, kişiyi dünya dışına değil, içine çeken motiflerdir. 138 Buna 
rağmen, İslâm! anlayışta, gelecekle ilgili her türlü kazanımı- 
mızın temel alanı durumundaki dünyanın nasıl olup da belli 
bir tarihi süreçten sonra tahkir ve tezyife uğradığını irdele¬ 
mekte yarar vardır. 
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VI. İslâmî Anlayışta 
“Öte Dünyacı Dindarlık” 
Ne Zaman Başladı? 


ur’an’m ortaya koyduğu “ el-hayâtü’t-dürıya ” tasavvuru, 
1^ “el-dhîre”den kopuk değildir. Maalesef, Islâmi anlayış- 
«*• ta, ruhçu yaklaşımların etkisiyle belli bir tarihsel sü¬ 
reçten sonra bu dünya ve gelecek hayat (âhiret) arasında varo¬ 
lan denge bozulmuştur. Halbuki, âhiret yurdundaki beklenti¬ 
lerin kaynağı ve meşrû zemini dünyadır. Bu yüzden dünyanın 
ve dünyevî işlerin tamamiyle değersiz telakki edildikleri bir 
hayat mümkün değildir. Biz buradayız, sınırlı bir zaman dili¬ 
mi de olsa dünyalıyız ve bize verilmiş bir hayatı yaşamakla yü¬ 
kümlüyüz. Nasıl bizim dünyevi tabiatımız ilahi tabiatın bir te¬ 
zahürü ise, tıpkı bunun gibi dünyevi tabiatımızın daha evren¬ 
sel boyutlarda ve formlarda bir açılımı olan varlık âleminin 
maddi ve tabiî fenomenleri de, ilahi amaç ve hikmetin birer te- 
zâhürüdür. Hayatın bizzat kendisi kötü olmadığı gibi, içinde 
hayatımızı sürdürdüğümüz dünya da bizatihi kötü değildir. 
Dünya, var kılman asıl amacından koparıldığı zaman, ontolo- 
jik ve İlâhi kökeninden de koparılmış olur. Bu, artık dünyanın 
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aşkm-ilahi, iç-bâtm ve öte-âhiret boyutlarını kaybedip ken¬ 
dinden ibaret sayılması, kısaca bizatihi izafi olanın mutlaklaş- 
tırılmasıdır ki, bu, hiyerarşi düzenini tersine çevirmek, dolayı¬ 
sıyla dünyevi tabiatı ilahi tabiatın önüne ve üstüne çıkarmak¬ 
tır. 139 Bu açıdan, tabiat ve top yekûn varlık dünyası değil Al¬ 
lah’tan kopmak, insanı Allah’a yaklaştırmada her biri bir işâret 
taşıdır, bir göstergedir. 

Öte yandan, Kur’an’a gör e;“Allah ve Peygamber , hayat vere¬ 
cek şeylere çağırıyor .” 140 Hayat kelimesinin etimolojisini ana¬ 
liz ederken gördüğümüz gibi, hayat, bu âyette, nihâi hakika¬ 
tin kendisidir. Bu hayat, dünyada anlamlandırılacaktır. Böyle 
bir varlık alanı, aşkın varlıkla bağlantılıdır. Sorun, “el-hayâ- 
tü’d-dünya”yı reddetmek değil, belki, din-dışı sekülerliğin 
kutsadığı ve gönüllerle egemenlik yarışına giren, aşırı “hub- 
bu’d-düny af dünya sevgisi” tutkusunu aşmak sûre tiyle kutsala 
varmak mümkündür. Burada, “hubb” kavramını kısaca tahlil 
etmede yarar olduğuna inanıyorum. Arapça’da “hubb”, sevgi 
anlamına geldiği gibi, bitkilerin çekirdek ve özleri anlamına 
da gelir. Tane manasının yanında bu tanelerin sebebi olan to¬ 
hum manası da vardır. 141 Arapça'da, harfe “u/ü” sesi vererek 
okutmaya yarayan harekelerden ‘damme’ bir eylemin şiddet ve 
gücünü bildirir. İşte el-Hubb kelimesi “dammeli” okunduğu 
zaman sevgide aşırılığı ifade eder. Bunun aksine, harfe “ı/i” se¬ 
si vererek okutmaya yarayan kesre harekesi ise, hafifliğe delâ¬ 
let eder. Bu sebeple sevilenin, kalpte daima hatırlanıp ifade 
edilmesinden dolayı sevilen manasına ‘kesre’li olarak “el- 
hıbb” kelimesi kullanılır. Elbette sevene, sevdiği hafif gelir. 
Muhabbet kelimesi de aynı kökten türemiştir. 142 Habbetü’l - 
kalb terkibi ise, sevginin, kalbin derinliklerine inmesi, kalbin 
zarına ulaşması anlamına gelir. 143 Nasıl ki, tohum, bitkilerin 
plân ve kaderini ifade ederse, sevgi de insanlığın ve onun or¬ 
taya koyduğu uygarlığın özünü ve çekirdeğini ifade eder. 
Araplar, dişlerin beyazlık ve parlaklığını anlatmak için ‘hube- 
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bü’l-esnân ' terkibini kullanırlar. Bu manaya göre sevgi, insanın 
sevilen varlığa karşı içinde beslediği temiz ve katışıksız duygu 
biçimidir. Sevgi manasına gelen "hubb”, buğuz kelimesinin 
zıddıdır. Hubb, sevgi ve muhabbet manası ile eş anlamlıdır. 
Muhabbet, irade demek olup belli başlı üç anlama gelir: 

a) Bunlardan birisi, hoşlanmak ve lezzet duymaktır. Erke¬ 
ğin karısından hoşlanması gibi. “Onlar, içleri çektiği halde, yi¬ 
yeceği yoksula, öksüze ve esire yedirdirler” 144 âyetinde geçen 
sevgi de bu manayadır. 

b) İkincisi, fayda için sevmektir. Kendisinden faydalanı¬ 
lan bir şeyi sevmek gibi. “Diğer biride ki onu seveceksiniz ; 
Allah’tan nusret (zafer) ve yakın bir fetih!” 145 âyeti buna de¬ 
lildir. 

c) Ûçüncüsü ise, faziletinden dolayı sevmektir. İlim ehlini 
sevmek gibi. O halde muhabbet, iki varlık arasında karşılıklı 
sevgidir. Allah’ın kullarına muhabbeti, onlara nimet vermesi; 
kulların Allah’a muhabbeti ise, Allah’ın dinine yakınlık tale¬ 
bidir. 146 

Kur’an’da en çok durulan sevgi türlerinden birisi dünya ve 
hayat sevgisidir. Bu sevgi çoğunlukla,"olumsuzluk arz etmekte¬ 
dir. Örneğin: “Andolsun ki, onların (Yahûdilerin) hayata diğer 
insanlardan ve hatta Allah’a eş koşanlardan da daha düşkün ol¬ 
duklarını görürsün” 147 âyetinde, ‘şirk’ koşan herkes bu mana¬ 
nın kapsamına girmiştir. Bilindiği gibi dünya sevgisi, insanda 
fıtrîdir. Şu âyet buna işaret etmektedir: “Kadınlara, oğullara 
kantar kantar altın ve gümüşe , nişanlı atlar ve develere , ekinlere 
karşı aşırı sevgi beslemek insanlara güzel gösterilmiştir. Bunlar 
dünya hayatının nimetleridir. Oysa gidilecek yerin güzeli , Allah 
katindadır .” 148 Bu âyette, lezzet veren şeylerden istifade etmek, 
âhiret yaşamına götüren bir vesile olması yönüyle bu vesilele¬ 
re başvurmak gerektiği anlatılmak istenmektedir. 149 Kur’an’da 
dünya hayatı ve metâınm yerilmesi, onun, amacı dışında kul¬ 
lanılmasından dolayıdır. Aksine, eğer, dünya metâınm hakkı 
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veriliyorsa, bu övülmektedir. 150 Burada asıl sorun, dünya ha¬ 
yatının ve metâmın hakkını vermemekte yatıyor. 

Arapça’da hubb kökünden türemiş ve bir şeyi sevmenin 
peşine düşmek manasına gelen “ el-istihbâb ”, istif âl formunda 
‘alâ’ harf-i cerri/edatı ile birlikte kullanıldığı zaman tercih et¬ 
mek ve seçmek anlamına gelir. Yani, iki şey arasından birini 
diğerine üstün tutmaktır. 151 “Dünya hayatını âhirete tercih 
edenler , Allah yolundan alıkoyanlar ve onun eğriliğini isteyen¬ 
ler var ya, işte onlar uzak bir sapıklık içindedir” 152 âyeti buna 
örnektir. Bu âyette, dikkat edilirse, bir metâ’ olarak dünya ha¬ 
yatını tercih edenler değil, âhirete rağmen dünya hayatını ter¬ 
cih edenler ve üstün tutanlar kınanmaktadır. Dolayısıyla, 
dünya hayatını amacının dışında kullanmak, dünyayı âhirete 
tercih etmektir. Kur’an’ın şu uyarısı da bu manadadır: “Fakat 
siz (ey insanlar!) âhiret daha hayırlı ve daha devamlı olduğu 
halde dünya hayatını tercih ediyorsunuz” 153 

Birey ve toplumlarm hayatında gelecek tasavvuru olan âhi- 
reti göz ardı ederek dünyayı tercih etmek iki şekilde olmakta¬ 
dır: a) Âhireti hiç hesaba katmadan dünya lezzetlerine bağlan¬ 
maktır. Kur’anda böyle kimselerden şu şekilde söz edilir: “Bi¬ 
zimle karşılaşmayı ummayan ve dünya hayatından hoşnut ol¬ 
muş kimseler...” 154 b) “Ey Rabbimiz! Bize dünyada da âhiret- 
te de iyilik veri” 155 demekle beraber, bunlar, teâruz halinde 
dünyayı âhirete tercih edip, dünya zevki için âhireti feda 
edenlerdir. Halbuki âhiret daha devamlı ve daha hayırlıdır. 156 
Fâni olan dünya hayatı ne kadar zevkli olursa olsun, akıllı ve 
zeki olan insanların âhireti tercih ederek tezekkür ve fıkhet- 
meye çalışmaları gerekir. 157 Zira, Kur’an’a göre, Allah’tan baş¬ 
ka herhangi bir varlığa, Allah derecesinde sevgi beslemek bir 
şirk vesilesidir. 158 Elbette dünya ve hayat sevilecektir. Bunla¬ 
rı sevmenin ölçüsü, sınırlı bir tutku olup, bizi Allah’tan uzak¬ 
laştırmak yerine, O’na bizi daha çok yaklaştıracak bir boyutta 
olmalıdır. 
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Kur’an’a göre dünya, Allah’a bir yükseliş yeri olduğu gibi, 
aynı zamanda O’ndan koparak bir düşüş (hubut) yeridir 
de. 159 Bu düşüş, Allah’a itaatsizlikle başlar. Düşüşün sürekli 
yaşanması, gitgide muteâl varlıktan kopmayı beraberinde ge¬ 
tirebilir. insanoğlu, Hz. Âdem ve eşinin hayatında olduğu gibi 
bu düşüşü bir yerde noktalamak zorundadır. İnsan, aynı var¬ 
lık alanını paylaştığı, ama ontolojik manada kendisinden ayrı¬ 
lan canlılardan farklı olarak, yeniden ait olduğu yere yüksele¬ 
bilme imkânına sahip olan tek varlıktır. 160 Bu düşüşü durdur¬ 
manın yolu, hidâyetin kaynağına tutunmaktır. Tarihi süreçte 
bu yol göstericiler; İlâhi kitaplar, peygamberler, akıl, kevnî 
âyetler vb. gibi rehberler olmuştur. Çünkü insan varlık kate¬ 
gorileri içinde akıl ve fehim yardımıyla eşyâyı anlamlandırma 
ve eşyâyı kavramsal düzeyde adlandırma yeteneklerine sahip 
tek varlıktır. Bütün bir varlık alanı ona boyun eğmişken, insa¬ 
nın varlık sıralamasında “meta” nm bize hükmedici bir pozis¬ 
yona yükseltilmesi “teshir” amacının tepe taklak getirilmesiy¬ 
le eş değerdedir. Böyle bir ameliye ise insanın varlık alanında 
değersizleştirilmesi ve önemsizleştirilmesi, yani şey’leştirilme- 
si, nesneleştirilmesidir. Böyle bir ortam, insanı “âhiret dediği¬ 
miz uzun vadeli yüce hedefleri ” gerçekleştirmekten alıkoyar. 
Âdem’in cennetinde şeytan da ona iki şey vadetmişti: “Ölüm¬ 
süzlük ve yok olmayacak bir mülk.” 161 

İşte Aydınlanmadan itibaren Kilisenin öngördüğü “öteki 
dünyacı dindarlığa” içerisinde bulundukları hayat ile irtibat¬ 
sızlığı nedeniyle başkaldıran Batı’lı insan, bilim ve teknolojiyi 
ya da pozitif bilim denilen şeyi oluşturmuştur. Bizâtihi hâl-i 
hazırı , şimdV yi ihyâ edici olan bu çaba kötü değildir. Bugün 
için, en önemli sorun, bilimsel ve teknolojik gelişmenin daha 
yüce bir hayat görüşü, yani yüksek insani değerler anlamında 
bir âhiret görüşü oluşturmakta nasıl kullanılacağıdır; onun 
hizmetine nasıl sunulacağıdır. 162 Çünkü Aydınlanma düşün¬ 
cesiyle birlikte Batı medeniyeti, âhiretin sorunlarıyla hiç ilgi- 
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Ienmeyen bir dünya anlayışı oluşturmuş ve bu sebeple de den¬ 
geler, dunyevîleşmeden yana kaymıştır. Elbette bu savrulma¬ 
da büyük oranda Kilise’nin ‘zemmedici dünya’ tasavvurunun 
büyük etkisi olmuştur. Roma’nın kuvvet, zafer ve zevk düşkü¬ 
nü dünyasında dini tebliğlerine başlayan ilk Hıristiyanlar, ik¬ 
tidar ve cinselliğin mutlaklaştırıldığını görüp bunlardan ka¬ 
çınmak istediler. Bu kaçış güvenlik sebepleri gibi faktörlerin 
de yardımıyla ıssız dağ başlarında inşa edilen manastırlara çe¬ 
kilmeye dönüştü ve manastırların dünyadan kopuk loş duvar¬ 
ları arkasında dünyevi tabiatın tümden mahkum edilmesi şek¬ 
linde yerleşik bir dinî telakkinin doğmasına sebep oldu. 163 
Hiç kuşkusuz böyle bir telâkkinin güçlenmesinde, Incil'de yer 
alan ve dünyanın kötülenmesini (zemmü’d-dünya) öğütleyen 
retoriğin katkısını da yabana atmamak gerekmektedir. İleride 
örneklerle buna temas edeceğiz. 

Müslüman kültüründe “lanetlenmiş dünya ” fikrinin doğ¬ 
masının başında, özellikle Kur’an’da vurgulu bir şekilde geçen 
“el-hayâtü’d-dunya” kavramının tabiatına ait nitelikler hak- 
kmdaki uyarıları yanlış algılamanın ortaya çıkardığı vehimde 
aşırı yoğunlaşmalar sayılabilir. Önce, “dünya-âhiret” bütünlü¬ 
ğü alanında zihinsel bir parçalanma yaşanmış, belli bir süreç¬ 
ten sonra ortaya çıkan bu düalizm, davranış tarzına yansımış¬ 
tır. Böyle bir sürecin ortaya çıkması tamamıyla iyi niyetlerin 
mahsulü de olabilir. Nitekim, Islâm tarihinde Hz. Osman’ın 
iktidarına yöneltilen itirazların başında İslâmî olabildiğince 
idealize etmiş olan Müslümanların, (Ebûzerri’l-Gıffârî örne¬ 
ğinde olduğu gibi) toplumun gerçek Islâm’dan uzaklaştığı 
şeklindeki şikayetleri geliyordu. Çünkü toplumda gelir dağılı¬ 
mındaki adaletsizlikler ve varlıklı Müslümanlarda aşırı lüks ve 
konfora özenti, sınıfsal ayrımları derinleştirmeye başlamıştı. 
Bu durum, Hz. Peygamber ve ilk iki halife dönemindeki İslâm 
anlayışından bir uzaklaşma olarak görülüyor, sebep olarak da, 
ahlâkî dindarlığın, yani, dinî hassasiyetlerin zayıflaması, dün- 
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yevî hassasiyetlerin artması olarak gösteriliyordu, ister iste¬ 
mez bu tutum, züht adına bireysel anlamda Islâm toplumun- 
da “ zemmü’d-dünya ” fikrinin mayalanmasına hizmet etmiş¬ 
tir. 164 

İslâmî anlayışta, Fazlur Rahmanın (ö. 1988) da belirttiği 
gibi 165 Orta Çağa değin Müslümanların hayatlarında kazanç 
ve zenginlik olumlu bir değer iken, Orta Çağdan itibaren, 
Islâm’ın özü ile uyuşmayan, dünyaya ve dünyevî kazançlara 
karşı olumsuz bir tavır sergileyen, bu hayattan tamamen ayrı 
ve bağımsız bir züht anlayışı geliştirilmeye başlanmıştır. Bu 
nedenle Kur’an’m ameli, davranışsal “sorumluluk duygusu ” an¬ 
lamına gelen takvâsı yerine, başka bir tip dindarlık/takvâ talim 
ettirilmiştir. Bu da Müslümanların bakışını “ geleceğe ” sâbitleş- 
tirme anlamına gelip gelecek hayat da dünyadan, bu hayattan 
kopuk bir şey olarak algılanmıştır. Bu sebeple Müslümanlar, 
özellikle Ortaçağ sonlarında bu dünyanın sorunlarıyla hemen 
hemen hiç ilgilenmeyen bir dindarlık anlayışı geliştirmişler¬ 
dir. Böyle bir anlayışın gelişmesinde değişik faktörler üzerin¬ 
de durulabilir. 

Siyasal erki elinde bulunduranların halkla ilişkilerindeki 
baskıcı tutumunun nasıl olumsuz bir dünya telakkisi yarattı¬ 
ğının da altı çizilmelidir. Örneğin, Emevîler döneminden iti¬ 
baren dinî hassasiyetler açısından yönetimden beklentiler ko¬ 
nusunda büyük bir sükûtu hayâle uğrayan Müslümanlarda 
züht hayatı diğer bir ifade ile bu züht hayatını yanlış bir algı¬ 
lama biçimiyle tefsiri mahiyetindeki ‘zemmü’d-dünya’ anlayı¬ 
şı, büyük bir kabul görme eğilimine yol açar. Geniş ve yeni bir 
imparatorluğun kurulmasıyla lüks ve dünya zevklerinin oluş¬ 
turduğu bir ortam, Müslüman toplumda hâkim olmaya başlar. 
Bu sebeple, Râşid halifelerin yaşadıkları saf dinî hayatın geniş 
ölçüde zıddını yaşayan özellikle Emevî saltanatının yeni yöne¬ 
ticilerinin pek de dindarca olmayan ve dünyevî amaçlara yö¬ 
nelik tutumları karşısında sert tepkiler gösterilir. 166 Bu tepki- 
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lerin amacına ulaştığını söylemek de mümkün değildir. Hatta, 
ilk dönem Emevî yöneticilerinin, iktidarı paylaşma ve insan 
hakları alanında özgürlükleri kısıtlayıcı politikaları karşısında 
muhalefet yapma gücünü kaybeden insanlar, ahlâkî dindarlığı 
öne çıkararak haricî dünyanın düzenini sağlamak yerine, ma¬ 
nevî dünyanın düzenini sağlamayı tercih ederler. Bu, içe dö¬ 
nüş ve kapanış şeklinde kendisini ifade eden bir tepki biçimi¬ 
dir. Böylece, Emevî muhalifleri emniyeti, zâhitlerin zühdünde 
ve âbidlerin halvetinde ararlar. Buna örnek olarak boş yere 
Müslümanların kanının dökülmesini istemediği için hilâfeti 
Muâviye' ye (ö. 60/680) terk ederek artık kendisini ibadet ve il¬ 
me adayacağını söyleyen Haşan b. Ali (ö. 49/669) gösterilebi¬ 
lir. 167 Yine, bireysel manada da olsa, bir aydın sorumluluğu 
taşıdığına inandığımız Kaderiyye (Mu’tezile) ekolünün önde 
gelen teorisyenci bilginlerinden Gaylan ed-Dımaşkî (ö. 
101/720), Emevî yöneticilerinin haksız bir şekilde halkın mal¬ 
larını gasbederek adâletten ve Hz. Peygamberin yolundan 
uzaklaştıklarını söyleyerek sert muhalefet göstermiş, ayrıca, 
self-determinasyon denilen halkın kendi kaderini tayin etme 
ve belirleme düşüncesini savunmuş ve neticede Hışam b. Ab- 
dülmelik (o. 126/743) tarafından önce dili kesilmiş ve sonra da 
öldürülmüştür. 168 

Diğer taraftan Haşan -1 Bası l (ö. 110/728) de özellikle Eme¬ 
vî valilerinden Haccac b . Yusu/un (ö. 95/714) icraatlarına fik¬ 
rî temelde şu eleştirileri yöneltmiştir: “Onlar, dinlerini alaya 
aldılar. Bineklerini semizlediler. Dairelerini, evlerini genişletti¬ 
ler , ama kabirlerini daralttılar. Ayrıca onlar, giysilerini yenile¬ 
yip dinlerini geriye attıklarını görmüyorlar mı? Bunlardan biri 
sağ yanına yaslanıp başkasının malını yer. Yemeği gasptan elde 
edilmiştir. Hizmetlileri, karın tokluğuyla çalışan ırgatlardır/' 169 
Yukarıda da değindiğimiz gibi, bütün bu eleştiriler bireysel ça¬ 
ba olarak kalmıştır. Neticede, bütün dönemlerde olduğu gibi, 
hürriyetlerin baskı altına alındığı toplumlarda insanlar uzleti 
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tercih ederek, öte dünyacı bir dindarlığı seçmişlerdir. Yaşadık¬ 
ları çağda, inançlarıyla bağdaşır bir hayat sürme özgürlüğü 
elinden alınan bir grup inanmış insanın köpekleriyle birlikte 
bir mağaraya sığınmak suretiyle toplumdan kopmalarına se¬ 
bep olan bir başka örnek olay, Kur’an’da anlatılan “ashâb-ı 
kehf' 170 öyküsüdür. 

İslâmî tecrübede sûfî itici gücün, hâricîliğin şiddet yanlısı 
din-î söylemine ve bu söylemin doğurduğu siyasî tartışmalara 
şiddetli tepki olarak “inzivaya çekilme” politikasından güç al¬ 
dığı doğrudur. Bu da bir çeşit dünyadan kaçmaktır. Hadis lite¬ 
ratüründe icma 3 ile birlikte zikredilen bu inzivaya çekilme po¬ 
litikası, sadece siyasetten değil, yönetim ve kamu işlerinden 
bile uzak kalmayı öğütlemektedir. Birçok hadis, insanın bir 
mağaraya çekilmesini ve başkalarını kendi hallerine bırakma¬ 
sını tavsiye etmektedir. 171 Hadis kitaplarının ‘Kitâbu’l-Fiten 
bölümlerinde bu konularla ilgili çok sayıda rivayet vardır. Fit¬ 
ne söyleminden hareketle, sosyal alanda sorumlulukları ter- 
ketme düşüncesi, müslüman tecrübede, l zemmü’d-dünya’ ahlâ¬ 
kını pekiştirici bir etki yaratmıştır. 

İslâm Dünyasında “öte~dünyacı bir din yf anlayışını besleyen 
ve yaşadığımız dünyayı küçümseyen etkenlerden bir diğeri de 
kaderci-tevekkülcü anlayıştır. Tevekkül, bir hedefe, bir amaca 
ve bir gayeye ulaşmak için beşerî plânda gerekli olan maddî ve 
manevî bütün sebepleri yerine getirdikten sonra, işin sonunu 
Allah’a bırakmaktır. Bir başka biçimde tevekkül, herşeyden 
elini çekip başa geleceklere passif bir teslimiyet değil, gereken 
tedbirleri alıp sıkıca azmettikten sonra gerisini ilahi takdirin 
tecellisine bırakarak neticeyi güven ve huzur içinde bekle¬ 
mekten ibarettir: “Bir kere de azmettin mi gerisi için Rabbine 
tevekkül et.” 172 Bu âyetten de anlaşıldığı gibi tevekkül, hiçbir 
zaman insanın kendi gayretlerini ihmal ederek, her şeyi Al¬ 
lah’a havale etmek anlamında değildir. Esbâba tevessülü terk 
etmek İslâm’ın ruhuyla çatışır. İslâm, bireyin yeteneklerine ve 
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dünya kurma yetilerine değer veren dinamik bir din anlayışı 
getirmiştir. Olgular dünyasında amaçsal bir neden yasası var¬ 
dır. Bu yasayı göz ardı edenler Kur’an’da şöyle kınanır: “ Onlar 
ancak ağzına gelsin diye suya doğru iki avucunu açan kimse gi¬ 
bidir. Halbuki (suyu ağzına götürmedikçe) su onun ağzına gire¬ 
cek değildir .” 173 Bu âyetin bize öğrettiği gerçek, herhangi bir 
meşrû amacı gerçekleştirmek isteyen kimse, öncelikle “fiil/ey¬ 
lem” plânında davranışın öncüllerini oluşturma gayreti içeri¬ 
sine girmelidir. Ayrıca Kur’an’ da birçok âyette, sebeplere te¬ 
vessül etmek emredilmektedir. 174 Diğer taraftan, sebeplere te¬ 
vessül etmeden yapılan tevekkül tavrının Hz. Peygamberin 
söz ve uygulamalarında yerinin olmadığını da görüyoruz. Ör¬ 
neğin, O’nun devesini bağlamadan salıp Allah’a tevekkül et¬ 
mek isteyen bir Müslüman’a: “ Önce deveni sağlam kazığa bağ¬ 
la, sonra Allah'a tevekkül et/” 175 buyurması, bizim için sebep- 
tevekkül ilişkisini en güzel bir şekilde yansıtan deliller arasın¬ 
dadır. İslâm’ın tevekküle bakış açısı dinamik bir özellik arz 
ederken, tarihte, tevekkül anlayışı bazı sûfi çevrelerde dünya¬ 
yı reddetme biçiminde ortaya çıkar. Tevekkül, artık her türlü 
tedbire başvurup sonunda sebep ve vesilelerin yaratıcısı sayı¬ 
lan Allah’ın iradesine rızâ göstermek şeklinde içten bağlanışın 
ifadesi olmaktan uzaklaşmış, olup bitene seyirci olmaktan iba¬ 
ret passif bir teslimiyete bağlanmıştır. Gittikçe bu anlayış, ta¬ 
bii sebeplerden bağımsız olma görüşüne dönüşür. 176 Tevek¬ 
kül bununla, atâlet ve kayıtsızlığın savunması ve felsefesi ha¬ 
lini almıştır. Bu anlayışın sonucu olarak emek, artık gerektiği 
kadarına katlanılacak bir külfet olarak, değer basamaklarının 
en altına itilmiş oluyordu. Gelecek kaygısı da onunla boşta ve 
açıktadır. Allah’a hakkıyle tevekkül eden artık yaşadığı ân’ın 
çocuğu sayılır; ne geçmiş, ne gelecek gözünde değildir. Niha¬ 
yet tevekkül kişiyi her türlü tedbirin dışına ve uzağına çek¬ 
mekle fakr dahi dünya gailesine bulaşmamayı hedef tutan ma¬ 
nevi doygunluk yerine gerçek ve katı anlamına, yani, tam yok- 
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luk ve yoksulluk düzeyine indirilmiştir. 177 Böyle bir itikadî 
yapıyı, insanda müstakil irade hürriyetinin olmadığını dillen¬ 
diren cebriye akımı, daha da yoğunlaştırır. Bu akımın iddiası¬ 
na göre, her şey önceden belirlenmiştir. Makâlât kitaplarından 
öğrendiğimize göre cebriye akımının teorisyenlerinden birisi 
olan Cehm b. Safvan (ö. 128/745), ezelî takdir doktrinin meş- 
rûiyetini şöyle dile getirmektedir: “insanın hiçbir şeye gücü 
yetmez. İnsanda iş yapma gücü (istidâat) yoktur; insan eylem¬ 
lerinde mecburdur. Onun kudreti, irade ve ihtiyarı yoktur. 
Ancak yüce Allah, diğer cansızları yarattığı gibi insanda da fi¬ 
illeri yaratır ve bu fiiller, cansızlara nispet edildiği gibi insana 
da mecâzi anlamda nispet edilir. Nitekim şöyle denilir: Ağaç 
meyve verdi, su aktı, taş yuvarlandı, güneş doğdu, güneş bat¬ 
tı, gökyüzü bulutlandı, yağmur yağdı, yeryüzü sarsıldı.” 178 

Tevekkül nazariyesinin gelişmesi, doğrudan doğruya sûfi- 
liğin ana kavramı durumundaki “Allah-lnsan” ilişkisi istikâ¬ 
metinde oldu. Hiç kuşkusuz tevekkülün Kur’an’da çok önem¬ 
li bir yeri vardır. Fakat burada tevekkül, Allah’ın sebepler ara¬ 
cılığıyla faal olduğu görüşüne karşı olmadığı gibi, bu görüşü 
dışında bile tutmamaktadır. Sûfi çevrelerde yazgıcılıkla eşleş¬ 
tirilen tevekküle dayalı içe dönük bu hissî idealizm, İslâm top- 
lumlarının içinde bulunduğu duruma, yani dünyaya önem ve¬ 
ren bir realizme, siyasi faaliyete, iç savaşlara ve hukuki siste¬ 
min gelişmesine bir tepki olarak doğmuştur. Nasıl ki Mu’tezi- 
le, Allah’ın kudretini dışta tutarak O’nun adâletini ilke olarak 
benimsedi ve Hanbelîlerin muhalefetine hedef olduysa, tasav- 
vufî ‘derûnîlik’ de Islâm’daki siyasal ve hukûkî gelişmeler kar¬ 
şısında doğrudan doğruya ortaya çıkan bir tepki oldu. 179 

Islâm toplumlarmda Emevîlerle birlikte başlayan hür se¬ 
çim ve halk egemenliğine dayanmayan pairimonyal yönetim 
tarzlarında özellikle sûfi çevreler tarafından beslenen ‘ zem - 
mud-dünya 9 edebiyatı biraz da iktidarların alanını kuvvetlen¬ 
dirici bir dolgu maddesi işlevi görmüştür. Bütün bir siyasî, 
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kültürel ve dinî atmosferi göz önünde tutarak değerlendirmek 
gerekirse, sûfi kökenli kimi müelliflerin hem insanlarda bir 
nevi iktidarı paylaşma ve dünyaya düzen verme arzularını et¬ 
kisiz bir duruma getirmede ve hem de dinî monarşilerin sür¬ 
mesine işlerlik kazandırmada yazdıkları eser ve söylemleriyle 
büyük katkıda bulundukları bir gerçektir. Örneğin sûfi Abdül- 
kerim el-KuşeyrVmn (ö. 465/1072) kavramlar dünyasında “öz¬ 
gürlük”, dünyadan el-etek çekmek, dünyaya sırtını dönmek ve 
Hakk’ın zâtında fena bulmaya çalışmaktır. 180 Böyle bir özgür¬ 
lüğün tefsiri, dünyevî sorumluluklardan kaçmak ve cebir fik¬ 
rini içselleştirmektir. Hiç şüphesiz bu ve benzeri düşünceler, 
Kur’an’da geçen “el-hayâtû’d-dünya” kavramının anlam kay¬ 
masına uğramasına büyük oranda hizmet etmiştir. 

Elbette cebir ve ihtiyar sorunu, yaratılış bağlamında değer¬ 
lendirilmelidir. Çünkü Allah ‘seçme 5 hürriyetini yaratıklar ara¬ 
sından sadece insana lütfetmiştir. İnsana nispetle hürriyet, ila¬ 
hi bir lutuftur. Bu sebeple sûfiler dünya tanımlarını biraz da 
hürriyet tanımlarına göre yapmışlardır. Örneğin sûfi literatür¬ 
de özgürlükten maksat, nefsin hevâ, dünya ve onun lezzetle¬ 
rinden bağımsızlaştırılmasıdır. Hürriyet kulluk manasından 
bağımsız değildir. Bu manada hürriyet, mâsivâdan arifin kur¬ 
tulmasıdır. insan mâsivâdan kurtuldukça, kölelik bağlarından 
arınır ve bütün benliği ile Allah’a yöneldikçe hürriyetin çem¬ 
beri genişler. İnsan kimin köleliği altında ise onun kuludur. 
Eğer nefsinin kölesi ise, nefsinin kulu, eğer dünyevîleşmenin 
kölesi ise, dünyanın kuludur. Her iki durumda da insan özgür 
değildir. 181 Tasavvufta asıl hürriyet, insanın yaratılmışların 
köleliği altında olmamasıdır. Bir başka ifade ile, üzerine var¬ 
lıkların hükmü geçerli olmamasıdır. Gerçek hürriyetin, doğ¬ 
ruluğunun belirtisi, insanın, kalbinden eşya arasındaki farklı¬ 
lığı düşürmesidir. Onun katında arazların kıymet ve tehlikeli 
durumları eşit olur. 182 O halde tasavvufta hürriyet, lezzetlerin 
varlığı ile yokluğu arasında tam bir eşitliktir. İnsan, arzularını 
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çeken isteklerden ve dünya varlıklarından kaçınma derecesine 
göre hürriyete yaklaşır. Dolayısıyla, tasavvufta, organların 
hürriyeti değil, kalbin hürriyeti önemlidir.Bu sebeple sûfiler; 
dünyanın mâhiyetini bilen ondan uzaklaşır, âhiretin mâhiye¬ 
tinden haberdar olan ona yaklaşır, kim Allah’ı tanırsa, O’nun 
rızasını tercih eder, demişlerdir. 183 O halde işrâki felsefede 
ubûdiyyet hürriyetten, hürriyet, ubûdiyetten ibarettir. 184 

Genel manada sûfiler, mutlak bir ‘ihtiyar’ düşüncesi taraf¬ 
tarı değillerdir. Bu, cebr-i mutavassıt olarak nitelendirilen 
Eş’arî kelamcıların insanın eylemlerinde hür olup olmadıkla¬ 
rını tanımlamak için kullandıkları; “insan, muhtar sürelinde 
muzdardır” ifadelerine çok benzer. Belki de bundan dolayı sû¬ 
filer, Allah’a doğru ilerleyişte (seyr-i illallah) her iki durumun 
yaşanabildiğine işaret etmek için ‘ cebir 9 olgusunu; avamın ceb¬ 
ri ve havasın cebri şeklinde ikiye ayırma gereği duymuşlardır. 
Manevî olgunlaşma faaliyetinde bulunan kişi, manevî.yolculu¬ 
ğunda her iki durumla da karşılaşmaktadır. Artık ‘fenâfillâh’ 
makamına eriştikten sonra, onda ‘ ihtiyar’ kalmaz. Bu aşama¬ 
dan sonra, vahdet-i vücut doktrinine göre, onun varlığı, 
Hakk’ın varlığında kaybolmuştur (bir nevi aynıleşmiş tir). Bu¬ 
nu bir damlanın denize katılması gibi misallendirebiliriz. İşte 
buna sûfilerin dilinde havassın cebri ismi verilir. 185 

Bilindiği gibi Gazali (ö. 505/1111) Islâm âleminde gerek 
yazdığı eserler ve gerekse düşünce dünyasıyla büyük etkiler 
yaratmış olan bir düşünür profilidir. Müellif “din ilimlerini ih- 
yâ” anlamına gelen ve halk Islâm’ına büyük açılımlar getiren 
“ihya” adlı meşhur eserinde ilimleri; genel manada dinî/naklî 
ve dünyevî/aklî ilimler şeklinde ikili bir tasnife tabi tutar. Bu 
ilimlerin herbirisini dinî açıdan değerlendirir. Çağdaş düşü¬ 
nür Nasr Hâmid Ebû Zeyd’in (d. 1943) dediği gibi 186 Gazâ- 
lî’nin ilimleri tasnifi, onun dünya ve âhiret ilişkisine yönelik 
telakkisinde söz konusu olan keskin dualiteye dayanır. 
Kur’an, dünya ve âhiret arasında bu tarz kesin bir çelişki gö- 
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zetmezken ve Müslüman’dan da dünyadaki nasibini unutma¬ 
masını isterken; öte yandan hadisler bir Müslüman’dan ebedî 
yaşayacakmış gibi âhiret için çalışmasını talep ederken. Gaza¬ 
li, dünya ve âhiret arasında, aralarını bağdaştırmak mümkün 
olmayacak şekilde keskin bir dikotomi olduğu yönünde bir 
düşünce ortaya koymuş ve hatta bu düşünceden hareketle âhi¬ 
ret âliminin bilmesi gereken asgari ölçüdeki ilmi bile belirle¬ 
miştir: 187 

“İlimlerin en küçük derecesi, dünyanın değersiz, alçak ve 
lezzetlerinin geçici olduğunu; âhiretin de kadrinin yüceliğini, 
devamını, nimetlerinin temiz ve mülkünün ihtişamını, dünya 
ve âhiretin bir araya toplanması mümkün olmayan iki zıt ol¬ 
duklarını bilmektir. Bunlar birer kuma gibidir: Birini memnun 
ederken, diğerini küstürürsün. Terazinin iki gözü gibidir: Bir 
tarafı ne kadar üstün gelirse diğeri o kadar hafif kalır. Doğu ile 
Batı gibidir: Birine yaklaşırken diğerinden uzaklaşırsın. Birisi 
dolu, diğeri boş iki bardak gibidir: Birinden öbürüne suyu ak¬ 
tarırken diğeri boşalacaktır. Dünyanın değersizliğini, mihnet 
ve zorluğunu, lezzetlerinin kederlerle karışık olduğunu, sonra 
iyiliklerinin tez kaybolacağını bilemeyenlerin akimdan zoru 
vardır.” 188 Bu keskin dikotomiye rağmen, dünya hayatından 
asgari ölçüde yararlanmak kaçınılmazdır. Dünya hayatı âhiret 
için bir geçit ve ona giden bir yol iken böyle bir şey mümkün 
olur mu? 

Ayrıca Gazâlî’nin “ihya” adlı eserinde, * zemmü’d-dünya 9 
isimli bir bölümün yer aldığı malumdur. Gazâlî bu bölümün 
girişinde, “ Allah'ın dünyayı yarattığından bu yana bir defa dö¬ 
nüp bakmadığını” 189 söyler. Söz konusu eserinin “ zcmmud - 
dünya 9 bölümünde Gazâlî, dünyanın kötülenmesine dair nak- 
lî delil olarak; on iki (12) âyet ve kırk (40) hadis rivâyetine yer 
vererek, dünyayı yeren ve öte-dünyacı bir din anlayışını hadis 
eksenli rivâyetler ve îsrâiliyyatla temellendirme yoluna gider. 
Dünyayı yeren hadis rivâyetleri arasında zayıfın da ötesinde, 
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uydurma olanlar büyük bir yekûn teşkil etmektedir. 190 Gazâ- 
lî’nin ‘zemmü’d-dünya’ bölümünde yer verdiği bazı hadisler, 
Islâm! zihniyette, İslâm’ın dinamik bir düzlemde ortaya koy¬ 
duğu ", dünya-âhiret” dengesini sarsıcı bir katkı yapmadığını 
kim, nasıl söyleyebilir? Örneğin, Gazâli, “ dünya sevgisi, bütün 
hataların başıdır ” 191 şeklinde bir hadis rivâyetine yer verir. 192 
Aliyyü’l-Kârî (ö. 1014/1606), bu hadisi cerh ve ta’dile tabi tu¬ 
tarak uydurma olduğu sonucuna varmakla kalmaz, ayrıca bu 
rivayetin Hz. Isa’ya ait bir söz olduğunu da zikreder. 193 Nite¬ 
kim, dünyayı kötüleme bağlamında hemen karşı sayfada Ga- 
zâlî’nin, Hz. Isâ’ya atıfta bulunduğu ibarenin içinde, daha ön¬ 
ce hadis olarak zikrettiği söz geçmektedir. Şöyle ki, Hz. İsâ ha¬ 
varilerine şu tavsiyelerde bulunur: “Ey havârilerim / Sizin için 
dünyayı ben sırt üstü yere vurdum. Sakın benden sonra onu aya¬ 
ğa kaldırmayın. Dünyanın habis olduğunun bir delili, onda Al¬ 
lah'a isyan edilmesi, diğer delili de âhiretin ancak onu terk et¬ 
mekle elde edileceğidir . Dünyadan geçin , imârına bakmayın ve 
iyi biliniz ki, bürün kötülüklerin başı, dünya sevgisidir Yine 
Hz. Isa (a.s), “dünya sizin için bir döşek oldu da üzerinde otur¬ 
dunuz. Yöneticilerle kadınlar bu hususta sizinle tartışmasın . Yö¬ 
neticilerin dünyalıklarına karışmazsanız, onlar da size bir şey 
demezler ve bu suretle onlardan kurtulursunuz. Kadınlara gelin¬ 
ce; onlardan da, oruç, namaz ile kendinizi korumağa çalışın” 
şeklinde tavsiyelerde bulunmuştur. 194 

Hıristiyanlıkta kâinatı sevmemek Yuhanna İnciline daya¬ 
nır. Bu İncil, kâinatı sevmeyi yasaklar, hele hele bedeni hazla- 
ra hiç izin vermez. Bir defa dünya kavramı, güzellikten haz al¬ 
mayı değil, atılmışlığı, lânetlemeyi, günah ve göz yaşı vadisini 
hatırlatır. 195 Gerek Yahudilikte ve gerekse Hıristiyanlıkta ka¬ 
dın, Hz. Âdem’e günahı işletmede öncülük yapmış uğursuz 
bir yaratık olarak değerlendirilir. 196 Ayrıca, nesli çoğaltma ni¬ 
yetinin dışında haz gibi etkenlerle seks, daima bir günah ara¬ 
cı ve kutsallığın en büyük düşmanı olarak gösterilir. 197 
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Gazâlî, îhyâ’nm ‘ zemmü’d-dünya 9 bölümünde, dünya ve 
içindekilerin kötülüğüne dair daha başka Isrâiliyyata ait rivâ- 
yetlere dayalı haberlere atıflarda bulunur. Bunların başında 
Hz. Isâ’ya ait olduğunu söylediği şu sözlere yer verir: 

“Asıî iyilik , dünyayı , terketmektir” “Dünya bir köprüdür, 
üzerinden geç tamirine bakma." 198 

Hıristiyanlığın, Müslüman tecrübede, \ileci ve öte-dünyacı’ 
bir dini söylemin gelişmesinde tesirlerinin olduğu bir vâkı- 
adır. 199 “Yeni Ahit” (încil)den alınan şu âyetleri, tasavvuf ki¬ 
taplarının ‘zemmü’d-dünya’ ve ‘tevekkül’ bölümlerinde ya ha¬ 
dis rivayeti ya da ehl-i hikmet sözü olarak bulmamız müm¬ 
kündür: 

“Göğün kuşlarına bakın, onlar ne ekerler, ne biçerler, ne de 
ambarlara toplarlar, semaî Babanız onları besler." 200 

“Devenin iğne deliğinden geçmesi, zengin adamın Allah'ın 
melekûtuna girmesinden daha kolaydır.’’ 201 

“Kayserin şeylerini Kaysere, Allah’ın şeylerini Allah’a öde- 
yin.” 202 

“Ne mutlu size fakirler, çünkü Allah’ın melekûtu sîzindir. Fa¬ 
kat, vay size ey zenginler! Çünkü siz tesellinizi almışsınız” 203 

Dünya ve zenginliği kötülemeye, yazgıcı tevekkül anlayışı¬ 
nı beslemeye dair Kitâb-ı Mukaddes’te yer alan bu haberlerin, 
maalesef, Müslüman gelenekte “öte-dünyacı dindarlığı ” teşvik 
etmede önemli bir katkı yaptığı söylenebilir. Diğer taraftan 
Gazâlî’nin İhyâ adlı eserinin ‘zemmü’d-dünya’ bölümünde şu 
hadislere de yer vermesi anlamlıdır: 204 

“Eğer dünya, Allah’ın yanında sivrisineğin kanadı kadar de¬ 
ğer taşısaydı, tek bir kâfire ondan bir yudum su içirmezdi.’’ 205 

“Dünya içindekilerle birlikte lânetlenmiştir.’’ 206 Bu ve benze¬ 
ri rivâyetleri çoğaltmak mümkündür. Hiç şüphesiz, şimdiyi 
dışlayıcı, özünde çileci bir dindarlığın yeşermesinde bu rivâ- 
yetlerin etkisi göz ardı edilemez. 

Bütün bu gerekçeler gösteriyor ki, özellikle daha belirgin 
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bir şekilde Ortaçağ İslâm dünyasında “zemmü’d-dünya” edebi¬ 
yatının gelişmesi Kur’an’da yer alan “el-hayâtü’d-dünya” kav¬ 
ramının anlam alanında kötümser bir anlayışın ortaya çıkma¬ 
sında etkileyici olmuştur. Böyle bir bakış açısının ümmetin 
düşünce dünyasında yer almasını hadis ve tefsire sızmış olan 
Isrâiliyyata dayalı rivâyetler de desteklemiştir. Islâm tarihinde 
bu kötümser dünya telakkisi, yönetim tarzı dinî monarşiye da¬ 
yalı iktidarlar için de bir oksijen çadırı hüviyeti taşımıştır. 

Değerlendirme 

Kur’an’da geçen “el-hayâtü’d-dünya” tabiri, dilbilim alanında 
önemli bir konu olan ‘ ikizine bağlı çift kelimeler grubundan' dır. 
Dünya ve âhire t kavramları, çağrışım ilişkileri bağlamında te- 
kâbuliyet esasına dayalı bir münasebet taşırlar. Birisi hatırlatıl¬ 
dığı zaman, diğeri zorunlu olarak onu hatırlatmış olur. el-Ha- 
yâtü’d-dünya tabiri, 'kısa hayat' ve el-âhire kavramıyla birlikte 
kullanıldığında ise, “öteki hayatın değerli” olduğu düşüncesi 
konusunda insana mukayese yapma imkanı sağlamaktadır. 
Âhirete nispetle dünya tamamen değersiz değil, sadece daha 
az değerlidir. Çünkü, dünya hayatı kısa, gelip-geçici, âhiret 
hayatı ise, uzun ve devamlıdır. Yine bu kavramlardan dünya, 
zamanı; âhiret ise, yüce hedefleri temsil eder. 

el-Hayâtü’d-dünya kavramı Müslüman tecrübede, kökü 
daha öncelere (Hz. Osman dönemi) dayanmakla beraber zih¬ 
niyet tamamlaması olarak adlandırabileceğimiz milâdi 10. yüz¬ 
yılla birlikte bir anlam kayması yaşayarak ‘dünya-âhiret’ dü- 
alizmini ortaya çıkarmıştır. Gitgide bu düalizm, dünya aleyhi¬ 
ne ve âhiret lehine bir anlayışı pekiştirmiştir. Müslüman zih¬ 
niyette, kötümser bir dünya görüşünün temellendirilmesinde 
birçok etkenden bahsedilebilir. Bu etkenlerin başında, Islâm 
toplumlarında özgürlük alanlarının kısıtlanmasına ek olarak, 
Isrâiliyyat kanalıyla Kur’an ve Hadis yorumlarına sızan Hıris- 
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tiyanlığm lanetlenmiş dünya tasavvuru gelmektedir. Ayrıca bu 
bakış açısı, dünyayı yeren uydurma bazı hadis rivayetleriyle 
birlikte, kurumlaşmış tasavvufun dünyaya olumsuz bakışını 
da kuvvetlendirmiştir. Hiçbir zaman İslâm düşüncesi, Fars 
maniliğinden, Hind sûfiliğinden ve Hıristiyan ruhbanlığından 
vb. aşırı cereyanlardan Müslümanlara intikal eden fakirliğin 
takdis edilme görüşünü kabul etmez. Fakirliği öven ne Al¬ 
lah’ın kitabında bir âyet ve ne de Hz. Peygamberin sahih sün¬ 
netinde bir hadis vardır. Dünyada zühdü övme konusunda vâ- 
rid olan hadislerden, hiçbir zaman fakirliği övme kastedilmez. 
Çünkü züht anlam bakımından mülkiyeti gerektirir. Gerçek 
zâhid, dünyalığı elinde bulundurmasına rağmen onu kalbine 
sokmayandır. İslâm’da dünya kurma anlamında dünyevilik, 
Allah’ın şükrünü istediği bir nimet, fakirlik ise, kaçınılması 
gereken bir musibettir. 207 

Dünya ve âhiret; siyah ve beyaz gibi birbirinin karşıtı değil, 
biri diğerinin karşılığıdır. Dünyada iyi olan âhirette de iyi, 
dünyada kötü olan âhirette de kötüdür. Yoksa dünyada iyi 
olan âhirette kötü değildir. Âhiretin mukâbili ve yeryüzü an¬ 
lamına gelen dünya, hem güzelliklerin ve hem de çirkinlikle¬ 
rin insanlar eliyle var edildiği bir mekandır. Rasyonel ahlâk 
anlayışına göre, erdemli davranışlar, toplumdan ve toplumsal 
sorumluluklarından kaçarak münzevî bir hayat seçmek yeri¬ 
ne, yine o toplum içinde kalarak ve toplumla birlikte yaşaya¬ 
rak elde edilir. Bizâtihi dünya kötü değildir. Kötü olan, dünya¬ 
nın göz kamaştırıcı metama takılıp, “öte”yi unutmaktır. Al¬ 
lah’ın yarattığı herşey güzeldir. Bize düşen bu güzellikleri ko¬ 
rumak, bu güzelliklerden hareketle Mutlak Güzele yol bul¬ 
maktır. Kur’an’dan öğrendiğimize göre, mal sevgisiyle Allah’a 
rağmen yaşama biçimini kendisine bir tarz seçmiş olan Ka¬ 
run’a: “Allah'ın sana verdikleri şeyler içinde sen âhiret yurdunu 
da gözet , dünyadaki payını da unutma ” 208 uyarısıyla, kurtulu¬ 
şun yine bu dünyada gerçekleştirilmesi istenmiştir. Kur’an’da 
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geçen bu uyarı oldukça öğretici ve anlamlıdır. Zira âhireti bi¬ 
ze kazandıracak olan bu dünyadır. O halde insan, dünyanın 
güzellikleri içinde yaşarken, kendisine, Allah’ı unutturacak 
çirkinliklerden de uzak kalacaktır. Yoksa \tmm\ıd~dünya! 
müslumanca bir bakış açısı değildir. 

Bundan sonraki bölümde “İslâm ve Sekülerleşme” konusu 
üzerinde durulacaktır. 
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Üçüncü Bölüm 

İSLÂM'A GÖRE SEKÜLERLEŞMENİN İMKÂNI 





I. Sermaye Dindarlan 
Sekülerize Eder mi? 


eber’in *Kapitalizmin Rûhu ve Protestan Ahlâkı * isim- 

W li eserinden yola çıkarak söylemek gerekirse, kapi¬ 
talizm doğal süreci itibariyle, sonuçta, bir 4 üretim 
ahlâkı' geliştirmede dinin manevi gücünden yararlanmak iste¬ 
miş ve dini bir bütün/total olarak değil, bireysel bir alana in¬ 
dirgeyerek ‘meslek ahlâkı 9 ile sınırlandırmış/öznelleştirmiştir. 
Neticede kapitalin birikimi gerçekleşmiş ve artık dine ihtiyaç 
kalmadığı için bu işin doğal sonucu olarak din kaybetmiş, ka¬ 
zanan vahşi kapitalizm olmuştur. Böyle bir tezi genelleştirip 
evrenselleştirmek ne derece sağlıklı olur? Eğer bu düşünce 
mutlak doğru ise özellikle de son yüzyılda bütün dünyada 
özelde de protestan ülkelerde (ABD gibi) din! uyanış hareket¬ 
leri alanındaki gelişmeleri nereye koymak gerekiyor? Bütün 
zamanlar için sermaye, dindarları sekülerize eder mi ya da 
bundan evrensel ve de değişmez bir ilke çıkarılabilir mi? Ben¬ 
ce bu sorunun cevabını dinlerin doğasında aramak gerekmek¬ 
tedir, Yani, felsefî anlamda modernitenin bir doğal çıkarımı 
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olan sekülerleşme, dinlerin muhtevalarıyla yakından ilişkili 
bir konudur. Örneğin, Hıristiyanlık gibi vahiy metinleri top¬ 
lumsal şartların ürünü olan ya da ona indirgenen bir dinin 
oluşturduğu yapılarda sekülerleşme, karşısında ciddi bir engel 
tanımaz. Zaten bu dinde, sekülerleşmenin teolojik dayanakla¬ 
rını bulmak mümkündür. Geçmişte de örneklendirdiğimiz gi¬ 
bi, aşağılanmış ve lanetlenmiş bir dünya yorumu, vahdaniyeti 
yara almış bir tanrı inancı ve kefaret öğretisi gibi durumların, 
dünyevileşmeye müsait ortamlar hazırladığı, söylenebilir. 
Ama, toplum üstü/aşkm bir kaynağa bağlı olan İslâm dini bu 
süreci yaşayabilir mi? Negatif anlamda sekülerleşmenin kök¬ 
lerini Kur’an’da bulmamız mümkün değildir. Seküler hayata 
Kur’an’daki en yakın ifade “el-hayâtü’t-dünya”dır. Geçmiş bö¬ 
lümde de incelediğimiz gibi buradaki ‘dünya’ kelimesinin eti¬ 
molojisi bile onun ne kadar dinî bir anlamla yüklü olduğunu 
göstermeye yeter. Dünya kelimesi arkaik Arapça’da bir şeyi 
yakınlaştıran’ anlamındaki ‘denâ’dan gelir. 1 Dolayısıyla 
dünya, insan zihnini görüp tecrübe ettiği şeylere yaklaştırır. 
Aynı zamanda Kur’an’da dünya ve tabiattaki her şeyin Allah’ın 
birer âyeti/işareti olduğu vurgulanır. Bu durumda dünya, ya¬ 
kınlaştıran şey ise, tabiat ve dünya da Allah’ın âyetlerini taşı¬ 
yorsa, şu halde dünya, insanı Allah’a yaklaştıran nesne olmak¬ 
tadır. Görüldüğü gibi Kur’an açısından dünya gibi en ‘seküler’ 
nitelikli bir kelime bile dini bir muhteva ile donatılmış olup 
İslâm’ın dünya görüşünün kopmaz bir parçası olarak düzen¬ 
lenmiştir. 2 Zira, bundan önceki bölümde müslüman kültü¬ 
ründe ‘dünya’ tasavvuruna temas ettiğimiz için burada fazla 
durmuyoruz. 

19.Yüzyıl mantıkçı pozitivizmin etkisinde kalmış olan Ab¬ 
dullah Cevdet gibi aydınlar, seküler bir zihniyetle sanayi inkı¬ 
lâbını gerçekleştirmiş Batı karşısında geri kalışımızın nedeni¬ 
ni ‘din olgusu na bağlılıkta görüyorlardı. Bir yazısında Abdul¬ 
lah Cevdet şöyle diyordu: “Din avamın ilmidir.- İlim ise, hava- 
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sın dinidir. Seçkinlerin dini olan ilim kesilmeksizin genişliyor, 
yükseliyorken avamın ilmi olan dinin gelişmemesi, yükselme¬ 
mesi ve hatta ilme paralel olarak ilerlememesi Islâm dünyası¬ 
nın ve Türkiye'nin temel hastalığıdır.” 3 II. Meşrutiyet dönemi 
aydınlarından, kendisini hür düşünce mektebinin yılmaz sa¬ 
vunucusu olarak okuyucularına takdim eden Kıhçzâde Hakkı 
ise, dini, fıtrî ve sosyal vâkıanın ötesinde animist bir tavırla 
“hayalden ibarettir ” şeklinde protestan bir ahlakî söylem geliş¬ 
tirerek şöyle tanımlıyordu: “Âhiret için on dört asırdan beri 
konuşuluyor. Bu artık yeterlidir. Bundan sonra dünya için ko¬ 
nuşulmalıdır. Zira Müslümanlar hayallere değil, hakikatlere 
muhtaçtırlar.” 4 Dikkat edilirse her iki aydının sözlerinin altın¬ 
da ince ve gizli bir seküler bakış açısı yatmaktadır. Bu görüş¬ 
ler, Islâm tarihinde önemli bir dönüm noktası oluşturan Sıffin 
Savaşında Muaviye ve taraftarlarının, kılıçlarının ucuna 
Kur’an nüshalarını takarak “hâkimiyet Allah'ındır ” sloganına 
karşılık, Hz. Ali’nin: “Bu haksözdür, ama bununla bâtıl kaste¬ 
diliyor” 5 dediği sözü hatırlatıyor. Keşke Abdullah Cevdet ve 
Kıhçzâde Hakkı gibi aydınlar, halkın geleneksel din anlayışını 
sorgulasa, kendilerine hak verdirecek dayanaklar bulabilir. 
Ama mesele üzüm yemek değil, bağcıyı dövmek olunca du¬ 
rum değişiyor. 

Islâm’ın Protestanlaştırılamamasmm önünde en büyük en¬ 
gellerden birisi de “âhiret” tasavvurunun çok güçlü olmasıdır. 
Çünkü Kiliseye karşı bireyi özgürleştiren modernite, cenneti 
dünyada inşâ edeceğini savundu. Ama, 200 yıllık Batı düşün¬ 
cesi gösteriyor ki, bunu başaramadı. Gerek Hıristiyanlık ve ge¬ 
rekse Yahudilikte ‘âhiret’ tasavvuru vardır. Fakat ilkinde çok 
zayıf, İkincisinde ise yok gibidir. Bu durum her iki dinin Pro- 
testanlaşmasma açık bir vize niteliği taşımaktadır. Islâm’ın 
âhiret inancına getirilen eleştirilerin nedenlerini bu noktada 
aramak gerekmektedir. Halbuki burada yapılması gereken şu¬ 
dur. Eğer Islâm dininin âhiret inancı Müslüman kitlelerde 
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dünyadaki sorumluluklarını unutturuyor ve pesimist bir ahlâ¬ 
ki yapı kazanmalarını sağlayarak uyuşmalarına sebebiyet veri¬ 
yorsa, elbette bu Kur’an’ın otantik yapısından kaynaklanan bir 
durum değildir. Yapılması gereken Kur’an’a yeniden dönüp 
toplumun âhiret inancına bakışını yeniden sorgulayarak yo¬ 
rumlamak ve olması gereken yere getirmektir. Nasıl ki âhire- 
te iman İslâm’ın ilk yıllarında sahabe nesline aksiyoner bir rûh 
kazandırmışsa, bugün de aynı motivasyon işlevini kazandıra¬ 
caktır. Bizâtihi Kur’an, âhiret âleminin dünya hayatından da¬ 
ha hayırlı ve daha kalıcı olduğunu vurgular. 6 Bu âyetteki vur¬ 
guyu anlamak için, âyetin geçtiği sûrenin genel mesaj bütün¬ 
lüğüne bakmak yeterlidir. Böylesi bir yöntem izlendiğinde 
Kur’an’da birey ve toplum ne salt dünyayı terk etmeye ve ne 
de dünyanın kendisinin küçümsendiğine yönelik bir sonuca 
ulaşır. Kur’an devamlı sûrette birey ve toplumları dünyanın 
harikaları üzerinde düşünmeye davet eder. Asla ne dünya ve 
ne de doğa, alçaltılmış bir vurgu eşliğinde sunulmaz. Uyarı, 
sadece dünya hayatının Allah’la olan ilişkiyi saptırıcı mâhiye¬ 
tine yöneliktir. Her ne kadar ‘ el-hayâtü’t-dünya* ifadesi ‘sekü- 
ler’ kelimesine çok yakın duruyor gibi gözükmesine rağmen, 
gerçekte İslâm’ın âlem görüşünde kavramın bir karşılığı bu¬ 
lunmamaktadır. 7 

İslâm sosyal ve amelî bir dindir. Kur’an’ın dünyayı kötüle¬ 
yen ve ona karşı felsefî bireysel bir yaşama biçimi olan züht 
tavrım öne çıkaran mesajı, insanı asla sosyal hayattan soyutla¬ 
maya ve edilgenliğe özendirmeye yönelik bir mesaj değildir. 
Zira Kur’an, Allah’ı anmaktan alıkoyacak arzulara karşı insanı 
diriliğe çağırır. Bunun aksi negatif bir sonuç çıkarmak, tama¬ 
men insanın zihinsel dünyası ile alakalı olup bir anlam yanıl¬ 
masıdır. Bir başka açıdan Kur’an’da “eLhayâtü’t-dünya’ ile ilgi¬ 
li âyederin ilk defa nâzil olduğu Arap toplumunun tarihilik 
açısından sosyal ve fikrî hayatına bakarsak son derece anlam¬ 
lı bir kullanım alanı bulduğunu kavrarız. Bu da Arapların 
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oyun ve eğlenceye, Allah’a yabancılaşabilecek boyutta aşırı de¬ 
recede düşkün bir bünyeye sahip olmalarından kaynaklan¬ 
maktadır. İşte dünya vakıası karşısındaki uyan burada görül¬ 
mektedir. İslâm, insanın eşya ile olan ilişkisini kesmek yerine, 
insanın eşyaya karşı olan aşırı düşkünlüğünü terbiye ve tezki¬ 
ye etmek ister. Eğer insanın eşyaya olan meylini kesersek ger¬ 
çekten onu benliğine ve hürriyetine kavuşturmuş oluruz. Şa¬ 
yet insan, eşyaya karşı manevi hürriyetini elde ederse, eşyaya 
olan tutsaklıktan ve eşitlenmişlikten kurtulmuş olur. İslâm’da 
din-dünya ilişkilerini bu zâviyede görmek gerekir. Weber’in 
aksine İslâm’da dinin dünyevileşmesi lineer/dûz bir çizgi ola¬ 
rak görülemez ve böyle evrenselci bir bakış tarzı insanı İslâm 
söz konusu olduğu zaman yanılgılara düşürür. Yaşadığımız 
yüzyılda modernitenin en büyük çıkmazlarının özünde mut¬ 
lak bir dünyevileşme eğilimi taşıması hasebiyle, insanın öte 
dünya ile olan ilişkisini keserek şimdi ile sınırlandırmış olma¬ 
sıdır. Bu sebeple, tarihte dine/kutsala katı muhafazakârlık ka¬ 
dar, katı pozitivist anlayışın verdiği zarar hiç de az olmamış¬ 
tır. 


173 




II. İslâmî Sekülerleşme 
Mümkün Müdür? 


. slâm çağılcıl bir dindir. Özü/mâhiyeti korunduğu sürece 

I yeniliklere açık bir dindir. Her türlü Varoluşsak dayanak¬ 
larını yok edici etkilere karşı, onun yapısında bulunan 
refleksler harekete geçer ve hayatiyet fonksiyonlarını yitirme¬ 
sine engel olur. O halde Batılı manada sekülerizm doğrudan 
dinin kendisini hedef alıcı bir konumlanmadan ziyâde, mo- 
dernitenin bir gereği olarak şimdi’ yi, hâli hâzırı tasavvur edici 
bir dünya görüşüne sahip olduğu için dolaylı bir din dişiliği 
sergiler. Bu hiçbir zaman dinî çoğulculuğa karşı radikal bir tu¬ 
tum değildir. Eğer öyle olsaydı, bugün Protestan Hıristiyanlı¬ 
ğın geçerli olduğu ülkelerde dinî çoğulculuk olmaması gere¬ 
kirdi. O bireyden ziyâde bir devlet tutumudur. 

İslâm, Protestan Hıristiyanlığın ‘sekulerleşmeye’ yol açıcı 
bir çizgi izlemeye meyyâl tabiata sahip değildir. Bunun için de 
iki açıdan sekülerleşmeye geçit vermez: 

İslâmî sekülerleşmenin önünde ilk engel, Islâm’ın iman an¬ 
layışıdır. “Âmentü”den hülâsa edilmiş olan İslâm dininin altı 
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iman esası âlimler tarafından bazen üçe irca edilir. “Usûl-u se- 
lâse ” denilen bu üç asıl; Allah’a iman, nübüvvet müessesesine 
iman ve âhirete imandır. Diğer iman esasları bunlarda münde¬ 
miç sayılır, Zira, Allah’a iman edenin, O’nun kaza ve kaderine, 
peygambere iman etmiş olanın da onun getirdiği kitaplara ve 
meleklere inanması gerekir. Bütün semavi dinlerce kabul edil¬ 
miş olan bu üç esas da ikinci bir irca ameliyesiyle tek asılda 
hülâsa edilebilir. “Asîu’î-usûî” olan bu esas, ulûhiyet esasıdır 
ki, burada diğer iki asıl (nübüvvet ve âhiret) Allah’ın fiillerin¬ 
den sayılmıştır, 8 Yani, kısaca İslâm imanı, üç ana parametre 
üzerine oturur. Bunlar; Tevhid, Âhiret ve Risüîet’dir, Tevhid , 
Allah’ın dışında ve O’nun yarattığı bütün varlık âlemini izâfi- 
leştirir. Âhiret , dünyanın da ara yerinde olduğu genel çevrimin 
tamamlanma noktası, yani son duraktır. Risâlet, Allah’ın irade 
ve arzusu doğrultusunda Peygamber’in bize şeriat öğretmesi, 
Kitap’la bize hudûdullâh’ı işaret etmesidir. Bu anlamda sadece 
ahkâmı olan din kendini moderniteye karşı koruyabilir, Allah 
Kitab’ını koruduğu gibi ‘hudûdullâh’ da Müslümanları koru¬ 
maktadır. Seküler dünya görüşünde varlık ve âlem Allah’tan 
kopuktur. Halbuki Allah, parçalanmış bir alanı Tevhid’le, in¬ 
sanın Allah’a ve kendine yabancılaşmasını Risâlet’le; bu dün¬ 
yaya, buraya, şimdiye ait olmadığım, ileri hedeflere hazırlan¬ 
ması gerektiğini Âhirete imanla dile getiren Allah, her an ha¬ 
yata müdâhale etmektedir. İnsanlık tarihi değişik kırılma dö¬ 
nemleri yaşamıştır, Sekülerizm de nihâyetinde bir kırılmadır, 
ama, son değildir. 9 

Nitekim Batı’da da sekülarizasyon teorisine yöneltilen cid¬ 
di itirazlar söz konusudur. *0 Bilindiği gibi Hıristiyanlığın tari¬ 
hinde iki Hıristiyan vizyonu vardır. Bu Hıristiyanlığın birinci 
vizyonu Roma öncesi, diğer vizyonu ise Roma dönemidir. Ya¬ 
ni, Batılılaşmış Hıristiyanlık. İşte, Hıristiyanlık’ta Protestanlı¬ 
ğın doğuşuyla, doğal ve eş-zamanlı olarak sekûlerizmin doğu¬ 
şu, bu Batılılaşmış Hıristiyanlık sayesinde olmuştur. Böyle bir 
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sonuca da mevcut Hıristiyanlık gayet yatkın bir alt yapıya sa¬ 
hiptir. Dolayısıyla sekülarizasyona Kitab-ı Mukaddes’e olan 
iman değil, onun Batıklarca yorumlanması yol açmıştır. Man¬ 
tıkçı pozitivist ilerlemeci tarih tezine göre sekülarizasyon ka¬ 
çınılmaz bir sonuç olarak görülmüş olsa bile, bu tez bugün ge¬ 
çerliliğini savunamaz bir duruma gelmiştir. Hatta Protestan 
ülkelerde dinî hareketlerde bir canlanmanın yaşanması buna 
en güzel örneklik teşkil etmektedir. 11 Çünkü Kur’an’a göre 
düzenleyici Allah düşüncesi ve âhiret inancı olmadan hiçbir 
gerçekçi ahlak kuramı başarılı olamaz. Allah’a ve âhirete 
imandan yoksun bir ahlâk sistemi geliştirmek uzun vadeli 
mümkün değildir. Çünkü hayatta nizamsızlığın varlık sebebi, 
dinden soyutlanmış ahlak anlayışıdır. Eğer birey ve toplum di- 
nî-ahlakî tecrübeyi gerçekten yaşamamış ise, o zaman birey ve 
toplumların kalbinde Allah davranışlarına yön verir. Böylece, 
dinî-ahlakî tecrübe nizamsızlığa, kargaşa ve anarşiye açılacak 
her kapıyı örtmede yegane barışın sigortası işlevini yürütecek¬ 
tir. Vahiyden bağımsız bir ahlâk kuramı, topluma Allah inan¬ 
cını unutturur. Kur’an’m özgün ifadesiyle, Allah’ı unutanlar 
kendilerini de unuturlar 12 ve böylece toplum fertlerinin her- 
biri kendine ait olan ve bütünlük arzeden şahsiyetlerini parça¬ 
lamış olurlar. 13 

Bunlardan İkincisi , İslâm’ın ahkâm/amel boyutu olan bir 
din olmasıdır. 14 Elbette bizâtihi yorumlarıyla güncelleşmeyen 
bir dinin kendisi sorun çözmez. Sorunları, yorum becerisi ve 
uzmanlığı kazanan insanlar çözecektir. Bunun adına İslâm dü¬ 
şüncesinde 4 içtihat’ deniliyor. Bir dinin evrenselliği, bütün çağ¬ 
lara hitap eden bir yapıya sahip olması ve ilkelerinin koşulla¬ 
ra göre yorumlanması ile mümkündür. Nerelerde ve nasıl iç¬ 
tihat yapılacağı Hukuk metodolojisi ile ilgili çalışmalarda be¬ 
lirtilmiştir. Fakat içtihadın nerelerde yapılacağı meselesi gü¬ 
nümüzde de erbâbı arasında derin tartışmalara yol açmakta¬ 
dır. Sorun, içtihadı kim yapacak, içtihat alanı nassın bulundu- 
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ğu yerde mi, yoksa bulunmadığı yerde mi yapılacaktır? Diğer 
taraftan modern durum dikkate alınırsa içtihat fürûda mı yok¬ 
sa usûlde mi yapılmalıdır? Gelenekselci ve yenilenmeci Müs¬ 
lüman aydınlar arasında bu sorun tartışmaların odak noktası¬ 
nı oluşturmaktadır. Ama her iki eğilimin birleştiği bir nokta, 
dinde içtihat anlayışının kabul edilmesidir. 

Özellikle toplumumuzda tarih boyunca ‘dinde reform 9 pro¬ 
jeleri, Müslüman halk tarafından kuşkuyla karşılanmıştır. 
Bunda da Müslüman bilinç haksız değildir. Çünkü, dinde re¬ 
form yapmak isteyenlerin çoğu, din istismarı yapmışlardır. 
Ekseriyetle dini hayatın dışında kalanlar, dini kendi bireysel 
çıkarları ve zevkleri doğrultusunda değiştirmek isteyenler ol¬ 
muştur. Bunlar Islâm’a yeni ve verimli yorumlar getirmek ye¬ 
rine, Müslüman kitlelerin duygularını rencide eder bir mahi¬ 
yette reform önerilerinde bulunmuşlardır. Hatta dinin (na¬ 
maz, oruç gibi) 15 aslî esaslarıyla doğrudan çatışan görüşler ile¬ 
ri sürmeleri, halkın gözünde bu kimseler, Müslümanlığı boz¬ 
maya memur edilmiş ajanlar olarak görülmüşlerdir. 16 

işte Islâm’ın 4 ahkâm ” boyutu tasfiye edilirse o zaman Islâm 
moderniteye entegre edilebilir ve bir Protestanlık donemi ya¬ 
şayabilir. Acaba Kitabı bozulmamış bir dinin buna geçit ver¬ 
mesi mümkün müdür? Günümüzde ‘tarihselcilik’ alanında ya¬ 
pılan tartışmalar var. Lafız mı önemlidir , yoksa amaç mı önem¬ 
lidir? Kur’an’ı anlamada bütün zamanlar için mutlak anlamda 
4 amaç’ı öne çıkaranlar farkında olmadan İslâmî bir Protestan¬ 
lığın da yolunu açmış oluyorlar. Elbette ‘muamelât’ konuların¬ 
da bir içtihat yapacaksınız. Ama, naslarda illetin olduğu yerde 
ille de ‘amaç’ı genelleştirirseniz ve birileri de bunu “ ibadet ” 
alanına tatbik etmeye kalkarsa -ki nitekim tarihte yapılmıştır- 
o taktirde dinin formlarının sekülerleşmesi kaçınılmaz olma¬ 
yacak mıdır? Onun için ‘ tarihsellik sorununu’ yöntemsel bazda 
sağlam zeminler üzerine oturtmadan Kur’an’a uygulamaya 
kalkmak riskli olsa gerektir. Çünkü, tarihselliğe göre, hakikat 
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ve realite dönemseldir. Böyle bir mantıkla Kur’an ve Hz. Pey¬ 
gamberin nebevî sünnetine nasıl yaklaşabiliriz? 

Protestanlığın manifestosunda en önemli ilkelerden birisi, 
“Incil’i okumak ve yorumlamak Kilise’nin tekelinde değildir ; bu¬ 
nu, akil baliğ'olan ve okuyan herkes yapabilir ” görüşüdür. Pro¬ 
testanlık, kitabın yorum hakkını herkese vermekle modern bi¬ 
reyciliğin ahlâki kökenlerini de atmış olmaktadır. Böyle bir 
sonuç, dini bireysel alana mahkum etmenin yolunu açmakla 
kalmadı, sekulerleşmenin yolunu da açtı. Kilisenin kutsal ki¬ 
tabı tek elden yorumlama hakkı elden çıkarılarak her bir bire¬ 
ye verilince, ister istemez bir yorumlar anarşisi de kendisini 
gösterdi. Olaya İslâm açısından bakarsak, elbette Islâm’da bir 
din adamı sınıfı yoktur. Her Müslüman bu dinin adamıdır ve 
herkes de Kur’an’ı okuma ve anlama hakkına sahiptir. Acaba, 
insanlara Kur’an’ı anlamada bir usûl bilgisi vermeden her in¬ 
sanın eline bir meal tutuşturarak bireysel içtihadın yollarını 
göstermek, nasıl bir sonuç doğurur? Bu Kur’an okumayı bi¬ 
reyselleş tir diği gibi aynı zamanda endüstriyel bir sektör hali¬ 
ne getirerek tüketme girişimidir de. Artık bazı aydınların 
Islâm adına çevresindeki insanlara, Kur’an’a çok fazla güven¬ 
meyin, onda da fazla bir şey yoktur? demeye başlamaları, se- 
küler bir zihniyet değil de nedir? Bunun anlamı Allah’a tesli¬ 
miyetten öte bir şey, dahası Allah’i'Üenetlemeye, Kur’an’ın ifa¬ 
desiyle, Allah’a din öğretmeye kalkışmaktır. 17 Bu çağın müte- 
kellimlerinin iman alanıyla yakından bağlantılı konular üzeri- - 
ne ciddi anlamda eğilmeleri gerektiği, kanaatindeyim. Zihin¬ 
sel anlamda kişisel istidatsızlıklan, eksiklikleri ve yetersizlik¬ 
leri genele teşmil etmeye hiç kimsenin hakkı yoktur. 

İslâm dünyasında doğal* bir düzlemde mutlak bir seküler- 
leşmenin olamayacağını Emest Gellner İslâm’ın tabiatından 
yola çıkarak şu şekilde değerlendirmektedir: “Ortaçağların 
sonlarına gelindiğinde eski dünyada başlıca dört medeniyet 
yer alıyordu. Bunlardan üçü günümüzde şu ya da bu düzeyde 
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sekülerleşmiştir. Hıristiyan öğretisi kendi din bilginlerince de¬ 
ğiştirilmiştir. Çin dünyasında ise sekülçr inanç resmi olarak 
yerleştirilmiş, dinî öncüller inkar edilmiştir. Hint dünyasında 
astroloji gibi uygulamalar yaygın olsa da devlet ve siyasal seç¬ 
kinler, halk dinlerine karşı tarafsız bir tutum izlemektedir. 
Ama bu medeniyetlerden yalnızca birinde, Islâm dünyasında 
durum tümüyle farklıdır, diyen Gellner, bunun sebeplerini 
birkaç maddede açıklamaktadır: a) İslâmî öğretinin güçlü bir 
tevhid inancına dayanması, b) İslâmî öğreti ile yasanın öğreti¬ 
lerinin birbirinden ayrılmaması; yasa öğretilerinin topluma 
..somut olarak sunulması, c) İlahi yasanın toplum-Kilise ikile- 
- mine dayanmayıp toplumun bütün kesimleri için geçerli ol¬ 
ması, d) Islâm’ın bir başka önemli niteliği, ruhban sınıfının ol¬ 
mayışıdır. Hıristiyanlıkta olduğu gibi, Islâmiyette, dinî ritüel- 
lere katılanlarla bu ritüelleri yönetenler arasında hiçbir ayrım 
yoktur. Bu anlamda müslüman ilahiyatı eşitlikçidir. Tüm ina¬ 
nanların Allah katındaki yeri aynıdır. 18 

Müslüman ülkelerde modernleşme dine karşı yaygın bir 
kayıtsızlığa ve sekülarizasyona neden olmamış, dine olan bağ¬ 
lılığa genelde zarar vermemiştir. Gerçi modernleşme ve sekü- 
larizasyon çeşitli Islâm ülkelerinde farklı derecelerde oluşmuş 
ve dinî ibadetleri etkilemiştir, ama geleneksel dinî yapı yaşa¬ 
yan kültürde varlığını sürdürmüştür. Din, ahlâkı ve sosyal bir¬ 
liği korumada en büyük rolü oynamıştır. 19 

Bugüne kadar Tanrı’yla zıtlaşarak bayrağım açan moderni- 
te, dindarlığı hep köylülük alameti olarak gördü ve aşağıladı. 
Buna karşın (ya da bu yüzden) dindarlar da modernliği ateist- 
likle eş gördüler ve direndiler. Ancak bu özdeşleşme ilkin Ba- 
tı’da çözüldü. Ağır kimlik krizlerinin ardından Tanrı’mn dö- 
nüşü’ne tanık olundu. Ateizmin karargahı Sovyetler’in duvarı 
yıkılırken kilise ayakta kaldı. Avrupa’da kiliseye gidenlerin sa¬ 
yısı azalsa da, dinin etkisi çoğaldı. Zamanla aynı gelişme Tür¬ 
kiye’de gözlenir oldu. Daha önceleri Tanrıtanımaz’ olmasalar 
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da ‘din-dışı’ bir hayat süren modern kesimler, Ramazan’da if¬ 
tar sofralarında buluşmaya başladılar. Modernizm vaatlerini 
tutamayıp yoruldukça, din, biçare yüreklere yeniden yerleşti. 
Bu eğilimin öncüleri de 'toplumun sinir uçları’ kabul edilen 
duyarlı sanatçılar oldu. Maneviyata en sıkı sarılanlar, maddi¬ 
yata en çok dokunanlar arasından çıktı. Sol bir maziden 
İslâm’a evrilen İsmet Özel de bir şiirinde “Küfre yaklaştıkça 
inancım arttı” demiyor muydu? 20 

Modemitenin meydan okumalarına karşın, maneviyata dö¬ 
nüşün bütün bir dünyada zaferler kazanmasına bir başka delil de 
“küresel din anketi” dir. “Küresel Din Anketi” 21 isimli bu çalışma, 
Amerika’daki Rochester Üniversitesi ve Zogby 22 isimli uluslar 
arası bir kurumun ortak çalışmasıdır. Anket, ekleriyle beraber 
108 sayfa olarak Ekim 2003’de kamuoyuna sunulmuştur. 

Anketin, Hindistan (Hindu ve Müslüman), Peru (Katolik), 
Rusya (Ortodoks), Suudi Arabistan (Müslüman) ve Güney 
Kore’deki (Budist ve Hıristiyan) 600’er kişiye, İsrail (Yahudi, 
Müslüman, Dürzi)’de 593 kişiye ve Amerika’daki (Katolik, 
Genel Protestanlar ve Yeniden-Doğma 23 yani Evanjelik kilise¬ 
si) 795 deneğe uygulandığı zikredilip bu bölgelerin seçilme¬ 
sinde, dünyadaki dinlerin dağılımının göz önüne alındığı be¬ 
lirtilir. Ayrıca deneklerin seçilmesinde, ülke nüfusu, kadın-er- 
kek oram, ekonomik durum ve yaş (15’den büyük) gibi du¬ 
rumlara da dikkat edildiği dile getirilir. 

Deneklere 59 soru yöneltilmiştir. Deneklerin verdikleri ce¬ 
vapların genel sonuçlarına bakıldığında insan hayatı için din¬ 
lerin, insanlar için vazgeçilmez bir amaç olmasının yanında, 
bir şiddet kaynağı olmadığına değinilmektedir. Ayrıca, dinle¬ 
rin, kültür içinde değişik rolünün olduğundan, zor zamanlar¬ 
daki güçlendirici fonksiyonundan, hayatın devamında ahlakî 
bir çatı oluşturduğundan ve yaşamı anlamlandırmaya olan ge¬ 
niş katkısından bahsedilmektedir. 24 

Elbette dünyayı anlama ya da dünya kurma noktasında 
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İslâm sekulerdir. Çünkü İslâm dünyayı kuşatmakta ve bir dizi 
kurallar getirmektedir . Nitekim bunun örneklerini bizzat Hz. 
Peygamberin hayatında bulabiliriz. Hadis bilgini Müslim (ö.h. 
261) ‘Sahîhı’nde bu durumu yansıtan bir bab/başlık açmıştır: 
“ Resûlullah’ın şer'an söylediklerine imtisâlin vâcib olması , kendi 
reyi olarak dünya maişetlerine ait imtisâlin vâcip olmaması Bu 
başlık altında, başlıkla müsemmâ olan ve hurmaların aşılan¬ 
ması ile ilgili değişik varyantları bulunan rivayetler nakledilir. 
Bir defasında Allah Resûlu Hz. Muhammed (a.s), Medine’de 
hurmalarım aşılayan halkı görünce, onları bundan menetmiş- 
ti. O yıl aşılanma terkedildiği için hurmalar üzüm vermemiş¬ 
ti. Bunu kendisine duyuran sahabeye hitaben Resûlullah: “ Ben 
ancak bir insanım, size dininizden bir şey emredersem onu hemen 
alın, kendi reyimden bir şey emredersem ben ancak ve ancak bir 
beşerim ” buyurdular. Rivayetin bir başka varyantında. “ Siz 
dünya işini daha iyi bilirsiniz ” ifadesi de geçmektedir. 23 Ayrıca 
dünyayı anlama noktasında Islâm’ın seküler oluşuna yine ta¬ 
rihten Bedir ve Hendek savaşının yerlerinin tespiti ile ilgili sa¬ 
habenin Hz. Peygamberle müzakere etmeleri örnek olarak ve¬ 
rilebilir. Bütün bu örnekler bize Hz. Peygamberin nebevî yö¬ 
nüyle, beşerî yönünü birbirinden tefrit etmemiz gerektiğini 
hatırlatıyor. Sanırım M. Arkoun’ un bu manada bugün yeniden 
Islâm’ı sekülerleştirmeyi düşünmemiz gerekir. Elbette İs¬ 
lâm’ın, bu sekülerleşmeyi kendine has özümleme tarzını dü¬ 
şünmeyi de gerektirecektir. Islâm’daki hukuki temelin eleşti¬ 
risinden hareketle, sekülerleşmiş bir Müslüman hukukun ve 
onun Avrupa dünyasına yapabileceği muhtemel katkıları var¬ 
dır 26 derken kastettiği budur. Bütün zamanlar için “seküler¬ 
leşmeyi” dini meydana getiren her şeye kökten karşı olmak 
anlamında konumlandırmak yanlıştır. Örneğin, Kur’an’da ‘ ti¬ 
caret hukuku’ ile ilgili çok fazla malumat bulamazsınız. Bun¬ 
dan dolayı Osmanlı döneminde Batı hukukuna müracaat edil¬ 
miştir. İslâmî ilimler içerisinde Fıkıh, Müslümanlığın dış bo- 
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yutuyla ilgilenir. Bu nedenle seküler/dünyevî bir ilimdir. Ke¬ 
lam da bu kapsamın dışında değildir. Zira Kelam’da aklın ala¬ 
nına giren birçok konu vardır. Bunları bilmek için illâ da nas 
gerekmez, işte bu anlamda kısmen Kelam bilimi hakkında 
dünyevilikten söz edilebilir. Görüldüğü gibi dinin, insana bı¬ 
raktığı alanlar yok değil. Belki burada Arkoun gibi özellikle Ba- 
tı’da yaşayan yeni Müslüman aydınların vahyi, antropolojik 
bir okuma biçimiyle, yayıldığı toplumlarm somut tarihine 
bağlama girişiminin genelleştirilmiş olması, inanç alanında 
bazı sorunlar yaratabilir. Bu aydınların yaptığı modernite ile 
Islâm’ı uyumlu bir hale getirme çabasıdır. Böyle bir anlayış, 
eğer gerekli titizlik gösterilmezse, beraberinde birçok inanç 
sorunları ortaya çıkarabilir. Batı-dışı toplumlarda yaşayan, ör¬ 
neğin Hint-alt kıtasında çoğu modernist Müslüman düşünür¬ 
lerin yaptığı da budur. Onların tecrübesinden yararlanarak, 
artı ve eksiler iyi hesap edilmelidir. 

Sosyal modernleşme bağlamında sekülerizm, özünde eleş¬ 
tirel bir akıl anlayışını beraberinde getirmesinden dolayı, din 
anlayışlarını sorgulayıcı bir işlev gördüğü söylenebilir. Ama 
daha çok sekülerizm, dinde bireyselleşmeyi sağlamıştır. Bu 
anlamda Islâm toplumlarında haramlar gibi kimi hassasiyet 
noktalarında buharlaşma ya da gevşeme diyebileceğimiz etki¬ 
lerden de söz edilebilir. Nihayet Batıda Protestan söylemin bir 
sonucu olarak sekülerleşmenin her Çatıyı eritici özelliği saye¬ 
sinde, dinde tabiatüstü inancın yıkılması, ilkin toplumsal sis¬ 
teme yansımış, daha sonra kültür ve değerler alanında bir ta¬ 
kım patolojik davranış bozukluklarına sebebiyet vermiştir. 
Bunun sonucu olarak Batı dünyasında rastlanılan, Bobbyso- 
xer, Mod ve Rocker, Ton-up-Boy, Punk ve Dazlaklar türünden 
karşıt-kültür sapmaları veya Zen, Yoğa, Tantra, Allah’ın Ço¬ 
cukları, İlâhi Işık Misyonu, Satanizm, Mooniler, Cennetin Me¬ 
lekleri vb. çok sayıda dini hareketler ortaya çıkmıştır. Dikkat 
çekici bir başka husus da 'agnostiklerin’ sayısının gün geçtik- 
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çe artmasıdır. 27 Internet sitelerinde küçük bir gezinti bu görü¬ 
şü kanıtlamaya yetecektir. 

Batı’da dinî hareketler, sanayileşme ve teknik ilerlemeler 
sonucu, sosyal sınıf yapısında olduğu kadar, bireysel manne- 
rizmde de ortak kalıpların oluşumuna yol açmıştır. Ülkemiz¬ 
de de, dinî yaşantının gençler arasındaki dağılımı dikkat çeki¬ 
cidir. Nitekim 1975 yılında İstanbul Üniversitesi’ne mensup 
1613 kız ve erkek öğrenci üzerinde gerçekleştirilen kapsamlı 
bir araştırmada gençlerin % 15.3’ünün dinî inançları olmadığı 
görülmektedir. Aynı incelemede öğrencilerin % 48’inin hiç 
namaz kılmadıkları, aksatmadan namaz kılanların ise % 7.7 
olduğu ortaya çıkmıştır. Her ne kadar yeni olmasa da bu veri¬ 
ler, dinî kimliğin oluşumunda önemli oranda sekülerleşmenin 
etkisi altında olduklarını göstermektedir. 28 Fakat bu durum ka¬ 
lıcı değildir, insan mutlaka özünde varolan eğilime yönelecektir. 

Diğer yandan Türkiye Ekonomik ve Sosyal Etüdler Vakfı’mn 
(TESEV), 2000’li yıllarda “Türkiye’de Din , Toplum ve Siyaset” 
çevresinde yaptığı araştırmanın sonuçlarına göre, Türk halkının 
büyük bir çoğunluğu dinine bağlı ve ibadetlerini yerine getiren 
inançlı Müslümanlardan oluşmaktadır. Ankette sorulan, “hangi 
dine mensupsununz?” sorusuna % 96.6 “müslümanım” cevabını 
vermiştir. Halkın büyük çoğunluğunun sadece inançlı olmayıp 
ibadetlerini de yerine getirdiğini göstermektedir. Halen veya 
geçmişte oruç tuttuğunu söyleyenler %92.Tdir. Erkeklerin 
%84.2’si Cuma namazlarına, %91.9’u Bayram namazlarına gitti¬ 
ğini söylemekte, halkın %88.1’i Ramazan Bayramında fitre ver¬ 
diğini, %60.2 zekat verdiğini, %67.8 her Kurbal Bayramında 
kurban kestiğini belirtmektedir. 29 

TESEV’in yaptığı bu araştırmanın bulgularına göre, Türk 
halkının önemli bir kesitinin sosyal yaşamında, muhafazakar 
olduğunu, bu muhafazakarlığın ise büyük ölçüde kadınların 
konumu ve davranışlarıyla ilişkilendirildiğini de göstermiştir. 
Örneğin, Türk kadınlarının çoğunluğu örtürmeyi tercih et- 
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inektedir. Sokağa çıktıklarında başını örtmeyen kadınların ora¬ 
nı sadece %27.3’tür. Buna karşılık %53.4 başörtüsü, ve %15.7 
türban taktığını söylemekte, %3.4 gibi küçük bir azınlık çarşaf 
giydiğini belirtmektedir. Araştırmanın sonuçlarına göre, eğitim 
ile dindarlık, muhafazakarlık ve çağdaş değerlere yatkınlık ara¬ 
sında doğrudan bir ilişki bulunmuştur. 30 Din-toplum, din-si- 
yaset ilişkileri bağlamında yapılan bu araştırmanın genel mana¬ 
da sonuçları, bize, Türk halkının hayatında ‘din’ gerçeğinin 
vazgeçilmez bir olgu olduğunu göstermiş olmasıdır. 

Globalleşme ile birlikte bütün dünyayı etki alanına katmak 
isteyen modern proje, seküler bir temel üzerine inşâ edilmiş¬ 
tir. Dolayısıyla insanın gözünü ilâhı olandan beşer! olana, ya¬ 
ni, yer-yüzüne çevirir. Eşyâmn kendisine sabitleşerek dünye¬ 
vî merkezli bir huld düşüncesini hedefler, insanın bakışlarını 
eşyanın arka plânına çevirmekten alıkoyar. Böyle bir zihinsel 
tasarım ise, insanı daha çok zevk peşine sürükler ve tutkulara 
yönlendirir. Çünkü, özde dünyevîleşmenin böyle bir çekicili¬ 
ği vardır ki, insan hikmet ve irfandan koptuğu anda onun ya¬ 
rattığı câzibe alanının dışına çıkamaz. 1980’li yıllarda daha bir 
belirginlik kazanan Müslüman kadının kamusal alanda gövde¬ 
siyle birlikte varolmaya başlaması, geleneksel kadın kimliği ve 
rolünde bir kırılmayı da beraberinde getirdi. Kadın evde dişi¬ 
liğini, sokakta kişiliğini sergilemeli anlayışı başkalaşım yaşadı. 
Bu durum erkeklerde de dönüştürücü bir etki yarattı. Örne¬ 
ğin, artık basında ‘tesettürlü metalciler ? başlıklı haberler okuya¬ 
biliyoruz. Kendisini dindar bir kimlikle tanımlayan bu genç¬ 
ler, Batı müziğinin en uç noktalarından biri olan ‘metal’ mü¬ 
zikten zevk alıyor. Pop müzik konserlerinde âyin havasına gi¬ 
rerek kendinden geçiyor. Genç erkekler ise, yeni bir görünü¬ 
me bürünerek top sakalı ve hippi tiplemesiyle camide saf tu¬ 
tuyor. Küreselleşmenin dindar kesimde haramlara bakış gibi, 
geleneksel duyarlılıkları değiştirici ve yumuşatıcı etkileri de 
oldu. Bunun en açık örneği, yenilikçi ulema kuşağının verdiği 
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fetvalarla, ithal parfümlerin dayanılmaz cazibesi karşısında 
yerli alkolsüz esans sektörü mevziler kaybetti. Mûsiki alanın¬ 
da daha yumuşak bir tavır sergiledi. Aynı durum ‘resim’ anla¬ 
yışı konusunda da geçerlidir. Modern dalga bütün bu alanları 
yumuşattı. En muhâfazâkar denilen ailelerde bile bu değişim 
rüzgarı yeni eğlence kültürü, yeni tatil köyleri, yeni zengin 
müslüman mahalleleri oluşturmakta, buna ilâve olarak vücut 
güzelleştirme salonlarına abone olmakla birlikte estetik ameli¬ 
yatlara büyük paralar ödetmekte ve yeni tüketim alışkanlıkla¬ 
rı kazandırmaktadır. Dinî ve sosyal yapılarda meydana gelen 
bu istihâlelerin neliği, hangi yönde değerlendirilmelidir? 

İslâm’ın Protestan yorumu, bir kalkınma ideolojisi olarak 
görüldüğü ve Allah’a teslimiyetten ziyâde, O’nu denetleyici bir 
pozisyon geliştirildiği taktirde ortaya çıkar. 1980’li yıllar önce¬ 
si Müslüman zihniyette Kapitalizm eleştirisi yapılırken, günü¬ 
müzde bazı tekstil firmaları tarafından kadının gövdesinin ve 
cinselliğinin obje/nesne haline getirilerek tüketimi arttırmak 
adına reklâmda kullanılmasını nasıl yorumlamak gerekiyor? 
Kentleşme ve küreselleşme dinamiklerinin Müslüman kimlik¬ 
leri derinden etkilediği bir gerçektir. Bunun göstergeleri ola¬ 
rak tüketim zafiyetinin artması ve markalara düşkünlük gös¬ 
terilebilir. 80’li yıllardan sonra kent hayatına katılan gençle¬ 
rin, markaya, tesettür defilelerine, pop müziğe ve flörte evet 
demeleri, onların örtülü ve sakallı olmaları, modern zihinlere 
sahip olduğunu hiçbir zaman örtemez. Sanıyorum bu dönüş¬ 
türülmüş kamusal hayatta yeni görünümler, İslâm açısından 
küreselleşmeye katılmak değil, kelimenin tam anlamıyla ho¬ 
mojenleşmek ve modern dünyayı tüketmektir. Hiç şüphesiz 
bu resmettiğimiz örneklendirmeler, vâkıayı tespitten ibarettir. 
Kitlesel boyutta meydana gelen bu değişim bireyselleşmeye 
paralel olarak ‘ben’ bilincinin'gelişiminin onunun açılmasıyla 
billurlaşan bir patolojik davranış bozuklukları mıdır? Din, mo- 
dernite ve sekülerizm bağlamında yapılacak tartışmalar, bu so¬ 
ruyu anlamlı kılacağını sanıyorum. 
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. nsanlık düşünce tarihine baktığımız zaman felsefî anlam- 

I da dinilik ve dine rağmenlik hep varolagelmiştir. Kur’an 
kıssalarında anlatılan toplumların inanç haritaları bunu 
belgelediği gibi, tarihî araştırmalar ve arkeolojik kazılar neti¬ 
cesinde elde edilen bulgular da bunu kanıtlamaktadır. İslâmî 
öğretiye göre insan çift tabiatlı bir varlıktır, insanın doğasında 
bulunan bu niteliklerden birisi ilahi, bir diğeri de dünyevîdir. 
Rûhunda bulunan İlâhi öz, onu aşkın olana bağlamaya çalışır¬ 
ken, dünyevî tabiatında içkin olan nefs de onu buraya, şimdi¬ 
ye bağlamaya çalışır, insan, akleden bir kalp sayesinde aşkın¬ 
la olan ilişkisini kurabilir. Işığını Allah’tan alan bir akıl, sade¬ 
ce bu dünyaya, şimdiye ait olmadığını, ötelere ait bir varlık ol¬ 
duğunu anlar; dünyevî tabiatında içkin olan nefse ve onun tü¬ 
revlerine karşı kontrol mekanizmasını eline alır. Eğer bunun 
tersi olur ve de akıl, asıl aşkın olan kaynaktan koparılırsa, bir 
parçalanma sureci yaşar. Artık varlık ve bilgi muteâl olandan 
kopmuş ve kartezyen bir durum ortaya çıkmış olur. Bu insa- 
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nm evvelâ, aşkın olana, sonra kendisine ve daha sonra toplu- 
muna yabancılaşmasını beraberinde getirir. İşte, batılılaşmış 
Hıristiyanlık böyle bir dönüşüm yaşamıştır. Öyle ki, vahdani¬ 
yet inancı bozulmuş, ibadet alanı insan eliyle düzenlenmiş ve 
böylece modern paradigmalara eklenmiş bir yapıya karşı tep¬ 
kisel çıkışın adı: Protestanlık .. Böyle bir aşama sonucu ruhani¬ 
liğinden tamamen koparılan ve amelî hayatı sâdece kitleleri 
üretime/kalkmmaya motive eden bir dinî söylem, neticede va¬ 
roluşsa! manevî refleksleri felce uğratıldığı için sekûîerizme 
rahimlik görevi yapmaktan öteye geçememiştir. Mödernitenîn 
bir ürünü olan sekülerizm, insanın ilâhı ve uhrevî tabiatına 
sırt çevirmiştir. Bu ilerlemeci doğallığı içerisinde dini öznel¬ 
leştirmiş, bireyselleştirmiştir. 

Bütün İlâhî dinlerin felsefî anlamın dışında bir dünyevî yö¬ 
nü vardır, insan da bu anlamda dünyevîdir. Dünyanın bûtüft 
nimetleri insan tarafından yaşanacak ve insan dünyayı imar 
edecektir. Ama dinlerin dünyası, âlemi, insani aşkından ko¬ 
parmayan bir özelliğe sahiptir. İnsan atıldığı bu varlık dünya¬ 
sında şimdiyi yaşarken öteye bakacaktır. Şimdi ve öte arasın¬ 
da epistemolojik bir ilişki içerisinde bulunacaktır. Zira, temel¬ 
de bütün İlâhî dinler Peygamberler eliyle ahlâki anlamda dün¬ 
yevî hayatı düzenlemek için gönderilmişlerdir. İslâm’ın dünya 
ve âhiret dengesine bakışı da budur. Yani, Islâm, hayatla bağı 
koparılmayan bir dindir. Yani, dinli bir hayat, hayatlı bir diü.* 

Hiç şüphesiz * sekülerizm ’ mutlak anlamda ateizm değildir. 
O, kendine özgü bir zihniyet tavrıdır. Özünde, biraz hüma¬ 
nizm, aşkınla irtibatını koparmış rasyonalizm, bilgiyi formla¬ 
rın bilgisiyle sınırlayan pozitivizm gibi felsefî oluşumlarla ma¬ 
yalanmış bir ideoloji biçimidir. 

Sömürge dönemi yaşamış İslâm dünyasının muhtelif köşe¬ 
lerinde yeni bir zihniyet oluşturmak için yeni bir Islâm tasav¬ 
vuru geliştirmek isteyen aydınlar, şemasını sunduğumuz zâvi- 
yede Kur’an’a, Sünnet’e ve töpyekûn geleneğe yeni bir yakla- 
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şım sergileme gereği duymuşlardır. Ya doğrudan veya dolaylı 
olarak modernite ile temasları neticesinde vahyi aklileştirelim 
derken, birçok inanç sorunlarının doğmasına da kaynaklık et¬ 
mişlerdir. Özellikle Fazlur Rahman' m (1919-1988) diliyle 
Islâm Modernistleri, imanın temellerini bile zorlamışlardır. 
Böyle bir bakış açısı, hayatlı din gerçeğini dengelemede ölçü¬ 
yü kaçırarak, dinin dünyevileşmesini doğurucu sonuçlar ya¬ 
ratmıştır. Daha doğrusu, Protestan bir İslâmî söylem için dil 
geliştirilmeye çalışılmıştır. Elbette bu durumu sadece İlahiyat¬ 
çı düşünürlere bağlamak haksızlık olur. Buna siyasî erk ve ile¬ 
tişim teknolojisinin katkısıyla küreselleşmenin tesirlerini de 
eklemek gerekir. 

Yeryüzünde insan varolduğu sürece din de kozmik bir güç 
olarak varlığını sürdürecektir. Eğer sekülerizm Allah’ı unut¬ 
mak ve O’na rağmen varolmaksa, O’nu yeniden insanlara ha¬ 
tırlatacak olan mütekellimlere büyük görevler düşmektedir. 
Sürekli acı yiyen insanın, tabiatı gereği istem dışı, tatlı yemek 
gibi istekleri harekete geçiyorsa; sekülerizmin katı bir şekilde 
etkilediği toplumlarda sekülerleşme karşıtı dinî hareketler de 
yeşerecektir. Buna insanlık tarihinin hem geçmişi ve hem de 
yakın tarihi, en güzel örnektir. Sosyolog P. Sorokin , tarih bo¬ 
yunca toplumlar profan, seküler değerler sisteminden, aşkın x ru¬ 
hani değerler sistemine doğru çevrimsel bir gelişim tarihi izler¬ 
ler , diyor. 31 Şüphesiz, medeniyetler tarihini incelersek Soro- 
kin’in vardığı bu sonuca bizde katılırız. Dünya ölçeğinde mo- 
dernitenin seküler sitelerinde ortaya çıkan kriz, yeniden de¬ 
ğerler boyutunda bir kabuk değiştirmeye doğru yol aldığını 
gözlemliyoruz. Her şey, yani varlık dünyası Allah’ın ilk yarat¬ 
tığı öze, dine, kutsala doğru bir dönüş yaşıyor. Son yıllarda or¬ 
taya çıkan “Batı Düşüncesinde Büyük Dönüşüm”, “Tcınn’nın İn¬ 
tikamı ”, “Tanrı Sahnede”, “Modem Dünyanın Bunalımı ”, “Mo¬ 
dem Mahrem ”, “Islâm Kenti Kuşatırken ”, “Postmodem Durum ”, 
“Toprağın Bol Olsun Sekülerleşme ” vb. gibi yayınlarda artış 


189 



DİN VE SEKULERLEŞME 


oranı da bunu gösteriyor. Akılcılığın egemen olduğu modern 
toplumlarda insanlar yeniden büyüye, hurafeye ve gizli ilimler 
adı verilen alanları keşfe çıkıyor. Özellikle Avrupa’da Doğu 
dinlerine ve muhtelif tarikatlara gün geçtikçe ilgi daha çok ar¬ 
tıyor. Amerika gibi ülkelerde radikal Katoliklik, Siyonizm ve 
Islâm! oluşumlarda canlanma hissediliyor. Bazı sosyologlar 
Islâm dünyasında dinin ihyâcı yönünü, Islâmiyetin kapita¬ 
lizmle uyumlu bir çerçevede yorumlanmasına, yükselen bek¬ 
lentilerin gerçekleşememesi ve bunun açtığı düş kırıklarına 
bağlamaktadırlar. Onlara göre insanlar, toplumsal sorunları¬ 
nın çözümünü dine yönelmede bulmaktadırlar. Bunlara ya¬ 
bancılaşma, kimlik sorunu, anomi gibi toplumsal değişimin 
çeşitli etkenlerini de katmak gerekir 32 şeklindeki yorumların¬ 
da gerçeklik payı varsa da, bunlar, çok fazla açıklayıcı değil¬ 
dir. 

Türkçemizde “tabiat boşluk kabul etmez” şeklinde genel bir 
kural vardır, insanın tabiatında nasıl ki açlık, susuzluk, sevgi, 
öfke, cinsellik vb. gibi biyolojik ve psikolojik duygular varsa, 
inanmak da aynı şekilde insanın tabiatında kaçınılmaz bir şe¬ 
kilde varolan bir ihtiyaçtır. Eğer insan doğru bir din anlayışıy¬ 
la iç dünyasını doldurmazsa, farklı arayışlar içerisine girecek¬ 
tir. Çünkü insanda inanma duygusu fıtrîdir. Din duygusunu 
bireysel veya kollektif bilinç altına bastırmağa kalkışmak, ile¬ 
ride hem fert ve hem de cemiyet vicdanında telâfisi mümkün 
olmayacak düzeyde patolojik vak’alarm doğuşuna neden ola¬ 
bilir. Onun için toplumumuz ve geleceğimiz açısından insanı¬ 
mıza gerek yaygın ve gerekse örgün eğitim yoluyla ve de uz¬ 
man eğitimciler kanalıyla mutlaka din eğitimi çağın ihtiyaçla¬ 
rı göz önünde tutularak verilmelidir; bu konuda asla ihmal ve 
gevşeklik gösterilmemelidir. 

Yaşadığımız modern çağda, modernite, kutsalı kıyıya iti¬ 
yor, aksine, Islâm ise insanı hayata, içe çağırıyor. Bu kendin 
olmaktır, başkası/yabancılaşma değil. 
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İslam Düşüncesinde 

İşlevse! Akıl 

Ramazan Altıntaş 



Bu araştırmada muhtasar bir şekilde İslam düşüncesi alanın¬ 
da ‘aklın’ geçirdiği tarihsel serüvene, Kur’an’da akıl ve bu 
akim ürettiği bilginin değeri gibi mes’elelere değinilmekte, 
aklın, ontolojik yapısı, epistemolojik alanla ilgili ilişkileri 
farklı yönlerden ele alınıp tahlil edilmeye çalışılmaktadır. 
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Kur'an'da Hidayet ve Delâlet 

Ramazan Altıntaş ..., . ... 
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Hidayet ve dalâlet problemi dün 
olduğu gibi, bugün de İnsan zihni 
ni meşgul etmeye devam etmek¬ 
tedir. 

İnsan hem hidayeti hem de idrak 
dalâleti idrak edebilecek güç ve 
kabiliyette yaratılmıştır. 

Bu eser, “Allah’ın saptırması ve 
hidayeti nedir?”, “Hidayet 
çeşitleri, hidayete ulaşmada 
engeller, dalâlet sahaları, saptırıcı 
amiller ve ameller nelerdir?” gibi 
sorulara Kur’an ve sünnetin 
bakış açısıyla cevaplar bulmaya 
çalışmaktadır. 


Kur'an'da Tevhid ve Estetik İlişkisi 

Ramazan Altıntaş 


Bu eserde, İslam düşünce tari¬ 
hinde güzellik problemine yapı¬ 
lan anlamsal vurgularla Kur’anî 
temellere ne derece yaklaşılmış 
olduğu, Kur’an’da güzellikle ilgili 
kavramların hangi çeşit güzelliği 
anlattıkları ve bu güzellik çeşitle¬ 
riyle ulûhiyet arasında nasıl bir 
ilişkinin kurulduğu, âlem ve gü¬ 
zellik ilişkisi, Kur’an’da anlatılan 
güzellik nitelikleri, güzelliğin nes¬ 
neler dünyasında canlı-cansız 
varlıklarda maddî sûret, manevî 
ve davranış alanlarında nasıl te¬ 
zahür ettiği, diğer yandan varlık 
düzleminde müşâhade ettiğimiz 
eşsiz güzellik görüntüleri karşı- 



/> d'Mit? 






sında bir insan olarak, Allah’ı söz 
ve davranış plânında nasıl takdir 
etmemiz gerektiği ve bızâtihi gü¬ 
zellik olgusuna katılmanın yaşa¬ 
ma bakımından yollarının neler 
olabileceğine cevaplar aranmak¬ 
tadır. 
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